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üoriuort  des  Rerausgcbcrs. 

Eine  Darstellung  des  Siifitums  war  für  die  Türkische 

Bibliothek  durchaus  erwünscht,  da  die  islamische  Mystik 

auf  persisch-türkischem  Boden  ihre  reichsten  Blüten  ge- 

trieben hat  und  viele  der  großen  Ordensstifter  aus  Turhistdn 

kamen.  Daß  al-Kuschairi  sich  der  theologischen  Gelehrten- 

sprache des  Mittelalters,  des  Arabischen,  bedient,  ist  eine 

Äußerlichkeit,  die  keine  Scheidewand  zwischen  ihm  und 

der  türkischen  Welt  darstellt;  daß  sein  Werk  auch  auf 

diese  einwirkte,  beweist  die  Existenz  einer  türkischen  Über- 

setzung des  letzten  Kapitels  in  Petersburg .  s.  Victor  Rosen, 

Notices  sommaires  des  manuscrits  du  musSe  asiatique, 

St.  Petersbourg  1881  S.  17.  Die  vorliegende  Arbeit  stellt 

sich  naturgemäß,  ohne  daß  damit  Verpflichtungen  für  die 

Zukunft  übernommen  werden  sollten,  als  ein  erstes  Glied 

in  einer  Kette  von  Studien  dar,  deren  vergleichender 

Charakter  immer  stärker  hervortreten  würde,  für  deren 

Objekte  jedoch  Arabisch,  Persisch  oder  Türkisch  als  Ab- 

fassungssprache nebensächlich  bleibt.  Zunächst  denke  ich 

an  Häfiz. 

Al-Kuschairi  ist.  icie  Herr  Dr.  R.  Hartmann  her- 

vorhebt, wie  übrigens  auch  Hudschwiri  nur  ein  Vermittler, 

keine  direkte  Quelle  für  die  reine  Mystik;  diese,  ein 

Produkt  des  Gemüts,  konnte  ihren  klassischen  Ausdruck 

meines  Erachtens  nur  bei  den  Dichtern,  nicht  in  Lehr- 

sy stemen,  finden.    Aus  dem  Studium  der   süfischen  Poesie, 
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die  mich  daher  stets  besonders  angezogen  hat,  habe  ich 

ein  wesentlich  anderes  Bild  des  Süfititms  gewonnen,  als  es 

der  Vermittelungstheologe  al-lyuschairi  bietet.  Gleich  der 

in  der  vorliegenden  Arbeit  an  erster  Stelle  behandelte  Be- 

griff ,,'ubüdija"  spielt  in  der  Mystik  der  Gazelenpoesie 
keine  Rolle.  Allerdings  tritt  in  türkischen  Heiligenlegenden 

wie  der  im  17.  Bande  mitgeteilten  wiederum  die  majestätische 

Seite  des  Heiligen  gegenüber  seinen  Mitmenschen  stark 

hervor.  Zu  Gott  hingegen  ist  das  Verhältnis  des  süßschen 

Dichters  nicht  mehr  das  der  absoluten  Abhängigkeit,  sondern 

der  Freundschaft  und  sehnsüchtigen  Schwärmerei.  Wer  in 

Hdfiz  und  dessen  Geistesverwandten  die  Höhen  süßscher 

Weltanschauung  erblickt,  wird  nicht  leugnen  können,  daß 

diese  mit  dem  offiziellen  Islam  nur  äußerlich  zusammen- 

hängt, ihm  innerlich  wesensfremd  ist.  Der  qoränische  Gott 

hat  Dschinnen  und  Menschen  nur  dazu  geschaffen,  daß  sie 

ihm  dienen  (Sure  51,  56);  die  süfischen  Dichter,  nicht 

nur  die  hurüfischen,  suchen  die  vollkommenste  Gottesoffen- 

barung im  Bilde  menschlicher  Schönheit*).  Die  Offenbarung 

ist  ihnen  nicht  an  alte  Urkunden  gebunden,  das  Herz2) 

ist  ihr  Organ.  Allerdings  ging  auch  der  Qorän,  wie  er 

selbst  2f  91  und  2ß,  194  bezeugt,  durch  das  Herz 

Muhammeds,  in  der  mystischen  Gazelenpoesie  aber  steht 

das   Wort  Herz   sehr    häufig    in    einem    bisiveilen    verhüllt 

V  Vgl.  z.  B.  'Askeri  1,  2b: 

^a  ̂ j  ̂ }y^>  {)})$   o-cLjI  4*j 
Ich  bin  das  sich  im  Menschenantlitz  spiegelnde  Gesicht  der  Gottheit. 

2)   Vgl.  auch  S.  41,  188  des  vorliegenden  Bandes. 
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ausgedrückten  Gegensatz  zu  den  Offenbarungsbüchern.  „Die 

Ladun-Lection" ,  sagt  der  türkische  Chalweti-Dichter'  Askeri, 
„empfängt  das  Herz  von  Gott.  Da  das  Herz  ein  Meer  von 

Wissen  wurde,  brauchen  wir  kein  hinschwindendes  Wissen." 

Dem  Mystiker  wird  der  Didär  (die  Theophanie)  bereits 

in  diesem  Leben  zu  Teil,  während  nach  orthodoxer  Auf- 

fassung Gott  dem  Menschen  hienieden  unsichtbar  ist.  Da- 

mit hängt  einerseits  die  in  der  Gazelenpoesie  häufig  an- 

gedeutete Gleichwertung  der  Religionen*)  zusammen,  von 

der  ein  Mann  wie  al-Kuschairi  natürlich  schweigt,  andrer- 

seits das  Verblassen  von  Paradies  und  Hölle,  die  häufig 

als  Seelenzustände  (von  Suhrawerdi  u.  a.)  gedeutet  werden, 

als  subjektiv  psychische  Phänomene,  die  das  gesteigerte 

lebendige  Bewußtsein  von  Pflichterfüllung  und  Pflichtver- 

letzung erzeugt,  als  poetische  Veranschaulichung  der  Be- 

friedigung und  der  Qual  des  Gewissens2).  Das  sind  die 

wesentlichen  Züge  des  Bildes,  welches  ich  von  der  persisch- 

türkischen Mystik  aus  ihren  poetischen  Erzeugnissen  ge- 
wonnen habe. 

Im  einzelnen  möchte  ich  noch  bemerken: 

Zu  S.  32  Z.  14  verweist  Enno  Littmann  auf  die  platt- 

deutsche Parallele:  „Düchtig  Mess  drup,  sä  de  Bur,  denn 

helpt  dat  Beden  ok!" 

V   Vgl.  Türk.  Bibl.  9.  Band  S.  23. 

*)   Vgl.' Askeri  in  meinem  türkischen  Hilfsbuch  (1911)  S.  55 : 

Wir,  Asket,  brauchen  keinen  Garten  mit  Paradieseshuris. 
Ferner  Türk.  Bibl.  16.  Band  S.  184  Anm. 
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S.  81.  Die  mystische  Bedeutung  von  icaqt  geht  auf  den 

bekannten  Prophetenausspruch  zurück,  daß  er  „eine  Zeit" 
mit  Gott  habe,  in  der  kein  Engel  noch  Prophet  Htm 

gleichkomme. 

S.  129.  Neben  dem  Flickerrock,  der  muraqqda,  die 

bereits  Ibrahim  ihn  Edhem  getragen  haben  soll,  führen 

die  Derwische  bisweilen  auch  ein  anderes  Abzeichen  indi- 

scher Herkunft,  den  Wedel,  midhabbe  (ind.  cämara),  mit 

dem  man  die  Insekten  von  dem  Platze,  auf  dem  man 

sich  niederlassen  will,  wegfegt,  um  kein  Lebewesen  zu  töten, 

s.  z.  B.  Berliner  ManuscripA  Sprenger  850  fol.  57: 

(SJJ  ̂ V  X>  <-«J  ̂ J 

^r^  =  pers.  w^k.  —  In  Chalweti-  und  Bektaschi- 
Klöstern  Kleinasiens  sah  ich  häufig  Felle,  die  statt  des 

Gebetsteppichs  dienten  und  mir  aU  Felle  d-es  gedik  (Hirsches) 

bezeichnet  wurden;  ein  ganz  ähnliches,  angeblich  von  einer 

Antilope  herrührend,  hat  Herr  Geheimrat  Deussen  aus 

Indien  mitgebracht]  nach  seiner  Mitteilung  vollziehen  auf 

ihm  hockend  Brahmanen  ihre  morgendliche  Meditation 

(püjä). 
S.  153.  Dafür,  daß  Heilige  ihren  Tod  voraussagen, 

sind  mir  in  letzter  Zeit  wieder  zahlreiche  Beispiele  be- 

gegnet. Vor  allem  möchte  ich  an  Christus  und  Buddha 

erinnern.  Für  letzteren  verweist  mich  Herr  Kollege  Geiger 

in  Erlangen   auf  Digha-Xikäga  XVI,  3,  9:   „Gib   dich 
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zufrieden,  du  Böser1',  sagt  daselbst  Buddha  zu  Mära,  dem 

Satan,  „nicht  fern  mehr  ist  das  Hinscheiden  des  Tathd- 

gata  [so  nennt  sich  Buddha  selber],  in  3  Monaten  wird 

der  Tathägata  abscheiden."  Franke,  Dighanikäya  in  Aus- 

ivahl  übersetzt,  S.  207  (1013).  In  XVI,  3,  48  wiederholt 

dann  Buddha  die  gleichen  Worte  „nicht  fern  mehr  nsio." 
gegen  seinen  Schüler  Ananda. 

Trotz  aller  Interpretationskünste  der  Vermittclung  s- 

theologie  sehe  ich  (Mirät  ul-mekdsid  S.  50 f.)  in  dem 

Spruch  des  Wäsiti 

«Di  j\  A^m  y  j^\ 

(Der  Derwisch  braucht  keinen  Gott) 

das   Bekenntnis   zum    buddhistischen  Atheismus.    Das   sind 

allerdings  Extreme. 

Herrn  Dr.  Hartmanns  Arbeit  gestattet  einen  Einblick 

in  das  reiche,  nicht  durch  Wortgelehrsamkeit  verkümmerte 

religiöse  Beben  der  islamischen  Welt,  das  auch  christlichen 

Theologen  in  ganz  anderm  Sinne  als  bisher  ein  ersprieß- 

liches Studienobjekt  werden  könnte.  Erinnert  doch  das 

Wirken  dieser  frommen,  irdisches  Gut  verachtenden  Wander- 

Süfis  und  ihre  oft  in  übermenschlichen  Anforderungen 

gipfelnden  Aussprüche  bisweilen  noch  an  jenen  größten 

Meister,  dessen  Reich  nicht  von  dieser  Welt  war  und  der 

das  höchste  Geheimnis,  das  jene  alle  suchen,  fand  in  der 

welterlösenden  Lehre:  „liebe  deinen  Nächsten  wie  dich 

selbst." 

Kiel,  Mai  1914.  Georg  Jacob. 





Uortüort  des  Uerfasscrs. 

S.  1 — 173  der  vorliegenden  Arbeit  erschien  in  sehr  be- 

schränkter Zahl  von  Exemplaren  (nicht  im  Buchhandel 

imd  nicht  im  Austausch)  unter  dem  Titel  „Das  Süfitum 

nach  al-Kuschairi"  im  Mai  1914  als  Habilitationsschrift 
der  Universität  zu  Kiel. 

Leider  sind  beim  Druck  trotz  aller  aufgewandten  Vor- 

sicht doch  noch  einige  diakritische  Punkte  abgesprungen. 

Ich  hoffe  aber,  daß  deren  Zahl  nicht  so  groß  ist,  daß  sie 

den  Leser  stört.  Hierfür  sowie  für  etwaige  andere  Ver- 

sehen bitte  ich  den  Leser  um  gütige  Nachsicht.  Einige 

Verbesserungen  seien  hier  noch  mitgeteilt. 

S.  106,  Z.  7  lies  cAmr  anstatt  'Omar. 
S.  131,  Z.  8  lies  Suraidsch  anstatt  Schuraih. 

S.  131,  Z.  9  lies  S.  471  anstatt  S.  531. 

S.  131,  Z.  25 f.  lies  as-Su'lüki  anstatt  as-Sifticki. 
Inhaltlich  möchte  ich  noch  bemerken,  daß  mir  jetzt 

nicht  mehr  so  sicher  ist,  ob  bei  den  S.  131  genannten 

madschälis  adh-dhikr  (vgl.  S.  189)  an  den  dhikr 

bil-lisän  und  zwar  in  Gemeinschaft  zu  denken  ist. 

Den  Verwaltungen  der  K.  Bibliothek  zu  Berlin,  der 

K.  Hof-  und  Staatsbibliothek  zu  München  und  der 

K.  K.  Hof  bibliothek  zu   Wien   spreche   ich  hiermit  meinen 
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Dank  für  die  gütige  Übersendung  ihrer  Handschriften  an 

die  K.  Universitätsbibliothek  zu  Kiel  aus,  in  deren  Räumen 

ich  sie  mehrere  Monate  benutzen  konnte. 

Vor  allem  aber  möchte  ich  Herrn  Professor  Dr.  G.  Jacob 

danken.  Auf  seine  Anregung  hin  habe  ich  mich  an  das 

mir  früher  ganz  fernliegende  Gebiet  des  Süfitums  geivagt. 

Seine  stetige  Aufmunterung  und  sein  Rat  haben  mir  über 

viele  Schwierigkeiten  hinübergeholfen.  Zahlreiche  Ver- 

besserungen verdanke  ich  seiner  unermüdlichen  Hülfe  bei 

der  Durclisicht  des  Manuskripts  und  der  Korrekturen. 

Er  und  Herr  Dr.  R.  Tschudi  in  Tübingen,  dem  ich  hier 

ebenfalls  meinen  Dank  sagen  möchte,  haben  einen  großen 

Teil  der  Mühe  der  Korrektur  auf  sich  genommen.  Ohne 

die  stete  Hilfsbereitschaft  von  Herrn  Professor  Dr.  Jacob 

wäre  es  ganz  unmöglich  gewesen,  den  Druck  so  rasch,  als 

es  nun  geschah,  zu  Ende  zu  führen. 

Kiel,  Juni  1014.  Richard  Hartmann. 
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Qinlcitung. 

Al-Kuschairi  und  al-Gazäli,  das  sind  die  zwei  Namen, 

die  Goldziher  in  seinen  „Vorlesungen  über  den  Islam" 
S.  175ff.  bei  der  Betrachtung  des  Verhältnisses  des 

Süfitums  zum  offiziellen  Islam  in  den  Vordergrund  stellt. 

Die  Worte,  die  er  dort  dem  437  =  1045  verfaßten  „Send- 

schreiben über  die  Wissenschaft  des  Süfitums"  ar-Risäla 

fi  Htm  at-tasawwuf  des  'Abu  '1-Käsim  cAbd  al-Karim 
b.Hawäzin  al-Kuschairi  (376—465  =  986—1074)  »  widmet, 
genügen,  um  eine  nähere  Beschäftigung  mit  dieser  Schrift 

zu  rechtfertigen. 

Goldziher  charakterisiert  sein  Werk  als  „eine  Reaktion 

der  positiven  Gesetzlichkeit  gegen  den  Nihilismus  der 

Mystik".  Es  ist  daher  nicht  das  ganze  Süfitum,  das  wir 
aus  der  Risäla  kennen  lernen.  Es  ist  das  orthodoxe 

Süfitum.  Ist  al-Kuschairi  doch  nicht  bloß  Süfi,  sondern 

auch  'aschcaritischer  Theolog.  Aber  für  die  Geschichte 
der  geistigen  Entwicklung  wenigstens  im  arabisch 

sprechenden  Islam   im  ganzen  ist  das  gemäßigte  ortho- 

')  Vgl.  über  ihn  außer  den  bei  Brockelmann,  Geschiebte  der 
arabischen  Literatur,  I,  432  angegebenen  Werken  Hudschwiri,  Kaschf 

al-Mahdschüb  (übers,  von  Nicholson),  S.  167  f.;  Sam'äni,  'Ansäb  (ed. 

MargoUouth),  fol.  453b,  Zeile  21  (wo  er  'Abdallah  genannt  ist);  JRAS., 
1912,  S.  582;  ZDMG.  52,  S.  488  f.,  491  (nach  Subkis  Tabakät);  Le 

Monde  Oriental,  VII  (1913),  S.  115  f. 
1 



doxe  Süfitum  im  Grunde  doch  von  größerer  Bedeutung 
als  die  extremen  Sonderschulen.  Die  Extremen  lenken 

die  Blicke  auf  sich  und  ziehen  die  Sympathieen  an. 

Aber  die  geschichtliche  Entwicklung  schlägt  nicht  die 

Richtung  der  Extremen  ein,  sie  folgt  dem  Wege  der 

goldenen  Mitte.  Was  uns  al-Kuschairi  als  das  wahre 

Süfitum  schildert,  mag  weniger  interessant  sein  als  die 

kühnen  Visionen  eines  al-Hallädsch ;  aber  es  ist,  glaube 

ich,  doch  von  Wert,  neben  diesen  das  langweiligere 

Mittelmaß  nicht  zu  vergessen.  Süfitum  dürfen  wir  das, 

was  uns  al-Kuschairi  als  Ideal  zeichnet,  nennen,  mag 

auch  mancher  Zug  im  Bilde  seiner  Vermittlungstendenz 

entstammen;  wir  dürfen  es  so  nennen,  weil  er  Süfi  sein 

will,  und  weil  er  —  das  werden  unsere  Ausführungen 

zeigen  —  Süfi  ist.  Wir  dürfen  nur  nicht  vergessen,  daß 

das,  was  wir  „das  Süfitum  bei  al-Kuschairi"  nennen, 
reguliertes  Süfitum  ist. 

Al-Kuschairi  erhebt  natürlich  den  Anspruch,  das  ur- 

sprüngliche unverfälschte  Süfitum  darzustellen.  Damit 

hängt  es  zusammen,  daß  ein  großer  Teil  seines  Buches  aus 
Zitaten  von  berühmten  älteren  Süfis  besteht.  Wir  haben 

hier  einen  gewissen  festen  Bestand  von  Süfi-Sprüchen 

vor  uns,  die  teilweise  schon  in  'Abu  Tälib  al-Mekkis 
Küt  al-lculüb  (gedruckt  Cairo  1310;  s.  Brockelmann,  I, 

200)  und  dann  auch  bei  al-Gazäli  vorkommen,  der  be- 
sonders aus  letztgenanntem  Werk  geschöpft  zu  haben 

scheint,1)    und    ebenso    bei   den   persischen  Süfi-Schrift- 

')  s.  H.  Bauer,  Die  Dogmatik  al-Ghazäli's  (Halle  1912),  S.  5, 
Anra.  1. 



stellern  von  Hudschwiri  an  wiederkehren.  Zweifellos 

verdienen  diese  historischen  Überlieferungen  großes 

Interesse;  aber  da  sie  bei  al-Kuschairi  doch  seinem 

Zweck  entsprechend  ausgewählt  sind,  scheint  mir  ihre 

besondere  Bearbeitung  mehr  im  Verband  mit  der  von 

noch  älteren  geschichtlichen  Werken,  vor  allem  von 

den  handschriftlich  erhaltenen  Tabalcät  von  'Abu  cAbd 

ar-Rahmän  as-Sulami  (s.  Brockelmann,  I,  201)  empfeh- 
lenswert. Aus  demselben  Grund  können  sie  aber  ohne 

Bedenken  zur  Darstellung  von  al-Kuschairis  eigener 
Auffassung  des  Süfitums  dienen.  Zu  einem  beträchtlichen 

Teil  werden  unsere  Ausführungen  daher  auf  älteren 

Süfi- Worten  beruhen.  Dennoch  bleiben  sie  eine  Dar- 

stellung des  Süfitums  bei  al-Kuschairi.  Eine  Vergleichung 

seiner  Auffassung  mit  der  anderer  mystischer  Schrift- 

steller, vor  allem  der  obengenannten,  mag  in  vieler 
Hinsiebt  lehrreich  sein.  Trotzdem  beschränken  wir  uns 

auf  al-Kuschairi.  Eine  erschöpfende  Verwertung  des 

vorliegenden  Materials  kann  nur  auf  Grund  sehr  um- 

fangreicher Detailarbeiten  geschehen;  und  eine  auf  Zu- 
fall beruhende  Auswahl  könnte  das  Bild  nur  verwirren. 

Jeder  Vergleichung  muß  doch  stets  die  Untersuchung 

der  Vergleichungs objekte  vorausgehen.  So  ist  das  Thema 

der  vorliegenden  Arbeit  mit  Absicht  beschränkt.  In 

dieser  Beschränkung  hoffe  ich  ein  einigermaßen  ge- 

schlossenes Bild  zu  gewinnen,  ein  Bild  aber,  das  eben 

in  der  Mäßigung,  die  durch  den  Charakter  al-Kuschairis 

gesichert  ist,  doch  wieder  etwas  Typisches  haben  dürfte. 

Hinsichtlich  der  Art  der  Behandlung  mußte  sich  die 
1* 
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Frage  erheben,  ob  eine  Übersetzung  in  mehr  oder 

weniger  großem  Umfang  oder  eine  freie  Bearbeitung 

des  Stoffes  mehr  zu  empfehlen  sei.  Den  Ausschlag  für 

die  Entscheidung  gab  in  der  Hauptsache  Nicholsons 

Übersetzung  von  Hudschwiris  Kaschf  al-Mahdschüb.  Hier 

liegt  ein  nur  wenig  jüngeres  ähnlich  gerichtetes  Werk 

eines  persischen  Süfi  in  wortgetreuer  Wiedergabe  vor, 

so  daß  mir  daneben  die  gleiche  Behandlung  eines  so 

nah  verwandten  Buches  nicht  nötig  schien.  Andererseits 
wird  man  bei  der  Durchsicht  von  Hudschwiri  das  Gefühl 

nicht  unterdrücken  können,  daß  mit  der  bloßen  Über- 

setzung für  uns  noch  nicht  alles  getan  ist.  Unsere  Inter- 
essen und  Gesichtspunkte  dem  Stoff  gegenüber  sind 

eben  wesentlich  andere  als  die  der  von  den  Süfi-Schrift- 

stellern  vorausgesetzten  Leser.  So  ist  denn  hier  der 

andere  Weg  gewählt  und  der  Versuch  gemacht,  eine 

abendländischer  Betrachtungsweise  entsprechende  aber 

natürlich  nicht  durch  sie  getrübte  Darstellung  des  morgen- 
ländischen Süfitums  zu  geben. 

Zugrundegelegt  und  zitiert  ist  die  Kairoer  Ausgabe 
der  Risäla  von  1318.  Der  Druck  hat  sich,  wie  dies  bei 

Werken  theologischen  und  juristischen  Inhalts  ja  meist 

der  Fall  ist,  bei  ziemlich  umfangreicher  Vergleichung 

mit  den  Handschriften  von  Berlin,  Wien  und  München, 

als  im  ganzen  zuverlässig  erwiesen.  Durchgehend  ist 

der  Kommentar  des  Zakarijä'  al-'Ansäri  (vgl.  Brockel- 

mann, II,  99)  benutzt  und  zwar  zunächst  in  der  Mün- 

chener Handschrift  136;  erst  später  wurde  mir  der  mit 

der  Glosse  al-cArüsis  versehene  Druck  des  Kommentars 

(Büläk  1290)  zugänglich. 



I.  Kapitel. 

Die  religiös-sittliche 
6rundbestitnmtbeit  des  Süfftums. 

Goldziher  eröffnet  seine  „Vorlesungen  über  den  Islam" 
(Heidelberg  1910)  mit  der  Betonung,  der  Islam  sei  „das 

kräftigste  Exempel  für  die  These  Schleiermachers,  daß 

Religion  im  Abhängigkeitsgefühl  wurzelt"  (S.  2).  Wenn 
das  vom  Islam  als  religiöser  Gesamterscheinung  ausgesagt 

werden  kann,  so  gilt  es  in  noch  höherem  Maß  vom 

Süfitum,  das  in  seiner  edleren  Form  wohl  als  eine 

Verinnerlichung  des  Islam  charakterisiert  werden  kann. 

Ja,  die  Sprache  der  Süfis  hat  für  das  richtige  Ver- 
hältnis des  Frommen  Gott  gegenüber  einen  Ausdruck, 

den  wir  geradezu  mit  „schlechthiniges  Abhängigkeits- 

gefühl" widergeben  können:  das  Wort  cubüdija  „Unter- 
tänigkeit". Der  Begriff  der  die  Stellung  des  Menschen 

bestimmenden  'ubüdija  wird  am  deutlichsten  durch 
Gegenüberstellung  des  Gottes  Position  bezeichnenden 

Korrelatbegriffs  rubübija  „absolute  Unabhängigkeit"  oder 

„Selbstherrlichkeit".  Gott  allein  kommt  die  rubübija  zu, 
und  es  ist  Anmaßung  des  Menschen,  wenn  er  sie  wie 

Pharao  (in  der  Süra  79,24)  öffentlich  oder  wie  die 

Muctazila  mit  ihrem  Indeterminismus  versteckt  für  sich 



in  Anspruch  nimmt  (6,15  f.;  vgl.  91,i4 ff. :  Dhu  'n-Nün). 

Die  'ubüdija  ist  das  „Schauen"  oder  Sichbewußtsein 
von  Gottes  rubübija  (108,22).  Der  Süfi  kann  bestimmt 

werden  als  „überwältigt  von  der  Verfügung  der  Selbst- 
herrlichkeit Gottes,  gehüllt  in  das  freie  Verfügungsrecht 

der  Untertänigkeit"  (makhürun  bi-tasriß  ' r-rubübijati 

mastürun  bi-tasarruji  H-Cubüdijati:  151,2t,).  Inhaltlich  läßt 

sich  die  'ubiidija  genauer  definieren  als  „das  Bestehen  auf 
wahrhaft  gehorsamem  Handeln  unter  der  Voraussetzung, 

daß  man  das  Maß  voll  bemißt1),  alles,  was  vom  eigenen 
Ich  ausgeht,  geringschätzig  ansieht,  und,  was  an  einem 

Gutes  ist,  als  von  der  Schickung  kommend  anerkennt" 
(107,  1.  Z.  ff.).  Besonders  stark  tritt  in  den  Aussprüchen, 

die  das  Wesen  der  cubüdija  illustrieren,  hervor,  daß  sie 
sich  äußert  in  dem  Unterlassen  jeder  eigenen  Stellung- 

nahme zu  dem  über  den  Menschen  verhängten  Geschick 

(108,2  u.  9),  gegründet  auf  das  Bewußtsein  der  völligen 

Unfähigkeit  des  Menschen  (108,3),  ein  Bewußtsein,  das 

hinter  den  eigenen  Handlungen  und  Zuständen  stets 

schon  Scheinheiligkeit  und  Anmaßung  wittert  (108, 15  ff.). 

So  ist  die  cubüdija  denn  sehr  nahe  verwandt  mit  einer 

anderen  Grundtugend  des  Süfi,  dem  „Sichbescheiden" 

ridä,  das  in  der  spielenden  Manier  der  Süfi's,  die  Ver- 
zweigungen der  Tugenden  in  mancherlei  Relationen 

darzustellen,  als  eine  Seite  der  'ubüdija  erscheint.  So 

sagt  Ibn  cAtä' :  „die  cubiidija  besteht  in  vier  Charakter- 
eigenschaften:  daß  man  die  Vertragsverpflichtungen  er- 

')  al-'Ansäri  bestätigt  die  Lesart  taufir. 



füllt,  die  gesetzten  Schranken  einhält,  mit  dem  Vor- 

handenen sich  bescheidet  und  gegenüber  dem  Nicht- 

vorhandenen sich  geduldet"  (108,27«.);  und  'Abu  'Ali 
aVDschüzdschäni  lehrt:  „die  Bescheidung  ist  der  Hof 

dei  'ubildija,  die  Geduld  (sabr)  die  Pforte  dazu  und 

die  Hingebung  (taficid)  die  Kammer"   (109,7).') 
Eusprechend  der  Vorliebe  für  zahlenmäßige  Schemata 

hat  maa  die  cubüdija  in  eine  Stufenfolge  eingegliedert, 
deren  erster  Grad,  die  Hbäda,  den  selbstkasteienden 

Übungen,  deren  zweiter,  eben  die  lubüdija,  zäher  er- 
tragender Ausdauer,  und  deren  dritter  und  höchster, 

die  cubüde,  dem  intuitiven  Schauen  Gottes  entspricht, 
oder  auch  so,  daß  die  drei  Stufen  mit  der  weiter  unten 

zu  besprechenden  Dreizahl,  cilm  al-jakin,  lain  al-jakin, 
hakk  al-jakin  in  Beziehung  gesetzt  werden  (107,33  f.  n.  32  f.). 
Diese  Gliederungen  sind  häufig  nur  um  des  Schemas 

willen  entworfen;  inhaltlich  ist  eine  Abstufung  oft  kaum 
vorhanden  und  darum  auch  nicht  künstlich  herauszu- 

klügeln. 

Echt  süfisch  im  höheren  Sinn  des  Worts  ist  folgende 

Verinnerlichung  des  Begriffs  'ubüdija  durch  an-Nasräbädhi: 

„die  richtige  Stellung  des  cabd,  des  Dieners,  (hibüdija) 
ist  das  Aufgeben  des  Bewußtseins  von  seiner  Dienst- 

barkeit im  Schauen  dessen,  dem  er  dient"  (109, 13). 

Die  Sprache  der  Süfis  ergeht  sich  gern  in  gegen- 

sätzlichen Begrifispaaren.  Bis  zu  einem  gewissen  Grad 

werden  Mir   das   als  Spielerei  zu  beurteilen  haben.    Es 

l)  Derselbe  Spruch  findet  sich  persisch  bei  Ferideddin  'Attär, 

Tezkiret  ul-ewlijä'  IL  S.  119.  Z.  10.  Jacob. 



ist  eine  Sucht  nach  pointiertem  Ausdruck.  Aber  es  ist 
doch  nicht  bloß  das.  Das  innere  Leben  des  Süfi  ist  in 

hohem  Maße  in  Wirklichkeit  ein  Hin-  und  Herpendeln 

zwischen  entgegengesetzten  Polen.  So  ist  das  unent- 

behrliche Komplement  der  'ubüdija,  des  absoluten  Ab- 

hängigkeitsgefühls, die  hurrija,  die  „Freiheit"  (118  f.), 
die  innerliche  Freiheit  und  Unabhängigkeit  von  der  Welt, 

von  der  Kreatur.  Ja,  „die  wahre  Freiheit  besieht  in 

der  vollkommenen  Abhängigkeit"  (118,  27).  Das  ist  das 
Paradox,  dessen  Wahrheit  der  Süfi  erlebt,  tnd  das 
die  Süfis  aller  Generationen  denn  auch  in  mancherlei 

Worten,  aber  stets  in  demselben  Geist  zum  Ausdruck 
brachten. 

Der  größte  Teil  des  Buches  al-Kuschairis  ist  der 

Darstellung  der  sittlich-religiösen  Bestimmtheit  des  Süfi- 

tums  gewidmet.  Aber  dieser  Katalog  der  Tugenden  ist 

nicht  eine  von  einem  einheitlichen  Prinzip  geleitete 

Gliederung  oder  Stufenordnung.  Nicht  eigentlich  einzelne 

verschiedene  Tugenden  sind  es,  die  er  der  Reihe  nach 

bespricht,  sondern  eher  ebensoviele  Seiten  oder  Aspekte 

einer  und  derselben  Grundbestimmtheit.  Man  kann  bei- 

nahe sagen,  daß  sich  alles,  was  der  Süfi  in  seinem 

noch  so  reichen  inneren  Leben  empfindet,  mit  jedem 

einzelnen  dieser  Tugendnamen  ausdrücken  läßt.  Das 

Süfitum  ist  eben  keine  Größe,  die  fertig  einem  schaf- 

fenden Haupt  entsprang.  Es  ist  eine  aus  zahlreichen 

Quellen  zusammengeflossene  historische  Erscheinung. 

Wir  kennen   die  Quellen  nicht  alle  im  einzelnen,  aber 
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soweit  wir  sie  kennen,  sind  sie  verschieden  genug. 

Oft  ist  der  Süfi  von  einem  einzigen  Gedanken  beherrscht 

und  drückt  sein  ganzes  Erleben  in  diesem  Gedanken 

aus.  Ein  Begriff  wird  ihm  zur  Parole,  die  er  der  ganzen 

Welt  entgegenhält.  Und  aus  dem  Gegensatz  entspringen 

Thesen,  die  nun  in  Form  von  Definitionen  vor  uns 

liegend  seltsam  genug  anmuten.  Alle  diese  Fäden  sind 

—  schon  vor  al-Kuschairi  —  in  eins  zusammengeflos- 

sen, aber  sie  sind  mehr  äußerlich  vereinigt,  als  inner- 
lich verschmolzen.  Dadurch  wird  al-Kuschairis  Darstel- 

lung unsystematisch  und  wenig  übersichtlich.  Und  jede 

Darstellung,  die  auf  ihm  fußt,  wird  an  dieser  Schwäche 

Anteil  haben  müssen.  Aber  das  Gesamtbild,  das  sich 

von  der  Grundbestimmtheit  des  Süfitums  aus  dieser 

Zusammenschau  ergibt,  wird  durch  die  Unmöglichkeit 

scharfer  begrifflicher  Scheidung  seiner  verschiedenen 
Seiten  doch  kaum  an  Deutlichkeit  leiden. 

Der  Ausgangspunkt  der  Stimmung  des  Süfi  Gott 

gegenüber  ist  das  Gefühl  von  dem  gewaltigen  Abstand 

zwischen  dem  absolut  regierenden  „Herrn"  und  dem 

schlechthin  abhängigen  „Knecht".  Dem  Bewußtsein 
von  diesem  Gegensatz  entspricht  das  Gefühl  der 

„Furcht"  (ehauf  70  ff.).  Die  Furcht  vor  Strafe  ist 
der  erste  Anstoß  zur  Bekehrung  (55,i7)  und  —  wenn 
diese  Art  der  Bekehrung  auch  nur  als  die  unterste 

Stufe  gerechnet  wird  —  der  gewöhnliche  Anstoß.  Die 

Gottesfurcht  als  Furcht  vor  der  Strafe  (70,33  f.)  ist  der 

Ausfluß  des  übermäßigen  Sündenbewußtseins,  das  Gold- 

ziher    (in  Wiener   Zeitschrift    für  Kunde   des   Morgen- 
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landes,  XIII,  35  ff.)  als  eines  der  Hauptmotive  der 

ersten  Anfange  des  Sufitums  erwiesen  hat.  Typisch  ist 

das  oft  angeführte  Wort  von  as-Sari  as-Sakati:  „ich 

sehe  so  und  so  oft  am  Tag  nach  meiner  Nase,  aus 

Furcht,  sie  möchte  schwarz  geworden  sein;  so  bange 

bin  ich  vor  der  Strafe"  (73,9  f.).  Diese  Furcht  vor  der 
Sündenstrafe  ist  es,  die  den  Frommen  im  Gedanken 

an  den  Tod  zu  Tränen  bringt.  Der  'aschcaritische 
Theolog  'Abu  Bekr  b.  Fürak  hat  es  auf  dem  Kranken- 

lager einem  Besucher  gegenüber  ausgesprochen:  „Du 

siehst  mich  nicht  vor  dem  Tod  bange  sein;  ich  fürchte 

nur,  was  nach  dem  Tod  kommt"  (72,4 f.);  und  einer  der 
berühmtesten  Väter  des  Sufitums,  Bischr  al-Häfi,  hat 

auf  den  Vorwurf,  vor  dem  Tode  bang  zu  sein,  bekannt: 

„das  Hintreten  vor  Gott  ist  schwer"  (72,3).  Die  Furcht 
wird  als  unerläßliche  Eigenschaft  des  Frommen  bezeich- 

net. So  sagt  'Abu  Sulaimän  ad-Däräni:  „das  Herz  muß  nur 
von  der  Furcht  beherrscht  sein;  denn  wenn  die  Hofihung 

die  Oberhand  gewinnt  über  das  Herz,  so  geht  das  Herz 

zugrunde"  (72,i6ff.),  und  Dhu  'n-Nün  al-Misri:  „die 
Leute  sind  auf  dem  rechten  Weg,  solange  die  Furcht 

nicht  von  ihnen  weicht;  wenn  die  aber  von  ihnen  ge- 

wichen ist,  so  sind  sie  vom  Wege  abgeirrt"  (71,  1.  Z.  f.). 

Wenn  ad-Dakkäk  unterscheidet  zwischen  chauf  als  Vor- 

bedingung des  Glaubens  'imän,  chaschja  als  Voraussetzung 

des  geoffenbartem  Wissens  cilm  und  haiba  als  Grund- 
lage der  Gnosis  mcfrifa  (71,2 f.),  so  läßt  uns  das  schon 

ahnen,  wie  die  grob  gedachte  den  Menschen  von  Gott 

trennende    Furcht    in    der    Entwickluug    des    Süfi    sich 
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verfeinert,  bis  sie  am  Ende  in  ihr  Gegenteil  umschlägt. 

Deutlicher  schildert  uns  das  Wesen  der  richtigen  Gottes- 

furcht 'Abu  '1-Käsim  al-Hakim  mit  den  Worten:  „wer 

ein  Ding  fürchtet,  flieht  davon  weg;  wer  aber  Gott 

fürchtet,  flieht  zu  ihm  hin"  (71, 20),  ein  Unterschied,  den 
er  sonst  auch  (71,7)  in  der  Spaltung  dos  Begriffes  der 

Furcht  in  raliba  und  chaschja  ausdrückt.  Wie  weit  die 

Furcht  Zentralbegriff  der  süfischen  Ethik  werden  kann, 

zeigt  das  Wort  des  'Abu  cOthmän:  „die  wahre  Furcht 
ist  das  Sichenthalten  von  den  Versuchungen  im  Äußern 

wie  im  Innern"   (7 1,34 f.). 

Der  Untergrund,  aus  dem  diese  Lebensregel  hervor- 

geht, ist  die  Überzeugung  von  der  absoluten  Schlechtig- 

keit wie  der  Welt  (s.  z.  B.  68,4f. :  al-Fudail)  so  be- 
sonders der  menschlichen  Seele.  „Der  Schlüssel  zu  Gott 

wohlgefälligem  Leben  ist  das  Nachdenken",  sagt  Dhu 

'n-Nün  (84,i5) ;  denn  —  das  ist  der  Gedankengang  — 
es  führt  zur  Erkenntnis  der  eigenen  Scldechtigkeit  und 

dadurch  zur  Bekehrung  (54,is).  „Keiner  sieht  den  Schaden 

seiner  Seele,  solange  er  noch  etwas  von  ihr  gut  findet; 
nur  der  sieht  die  Schäden  seiner  Seele,  der  sie  in 

allen  Zuständen  im  Verdacht  hat"  (59, 13):  so  lautet  ein 
Wort  des  'Abu  'Othmän  al-Hiri.  Kaum  konnte  das 

stärker  zum  Ausdruck  gebracht  werden  als  mit  den 

Worten  des  'Abu  Hafs  (56,2o;  59,s),  wenn  er  sagte: 

„die  Seele  ist  ganz  und  gar  Finsternis."  Die  zum  Bösen 
antreibende  Seele  an-nafs  al-ammära  —  ein  Begriff, 

der  aus  dem  Kor'än  stammt  (Süra  12,53)  imd  besonders 



im  späteren  Süfitum  als  Ausgangspunkt  weiterer  Sche- 
matisierung eine  so  beträchtliche  Rolle  spielt,  vgl.  u.  a. 

W.  H.  T.  Gairdner,  „The  Way"  of  a  Mohammedan 

Mystic  (Leipzig  1912),  S.  11  —  ist  auch  für  al-Dschunaid 

die  Wurzel  alles  Übels  (84,i9ff.).  Die  Seele  ist,  wie  at- 
Timistäni  sagt,  der  dichteste  Schleier  zwischen  dem 

Menschen  und  Gott  (84,33). 

Kein  Wunder,  daß  die  Gemütsverfassung  des  Süfi 

häufig  eine  recht  triste  ist.  Besonders  für  das  älteste 

Süfitum  erschien  die  Welt  als  graues  Jammertal.  So 

ist  denn  die  „Traurigkeit"  ftu&n  eine  spezifische  Eigen- 
schaft derer,  die  den  Pfad  des  Süfitums  einschlagen 

(77,26) :  „wer  die  Traurigkeit  hat,  legt  vom  Pfade  Gottes 

in  einem  Monat  mehr  zurück,  als  der,  dem  sie  abgeht, 

in  Jahren  zurücklegt"  (77,27  f.).  Den  Vorläufer  des  Süfi- 
tums, al-Hasan  al-Basri,  soll  niemand  gesehen  haben, 

ohne  zu  denken,  es  hätte  ihn  eben  erst  ein  Unglück 

getroffen  (78,iof.).  Man  konnte  darüber  verhandeln,  ob 

auch  die  Traurigkeit  um  Dinge  dieser  Welt  lobenswert 

sei  oder  nur  die  um  das  Jenseits  (78,5 ff.);  und  es  fanden 

sich  Leute,  die  —  freilich  entgegen  der  herrschenden 

Ansicht  —  die  Traurigkeit  in  jeder  Hinsicht  als  ver- 

dienstlich ansahen  ('Abu  'Othmän  al-Hiri).  Al-Kattäni 
erzählt  von  sich :  „ich  sah  im  Schlaf  einen  jungen  Mann, 

wie  ich  nie  einen  schöneren  gesehen  hatte;  da  fragte 
ich:  wer  bist  du?  Die  Antwort  war:  die  Gottesfurcht. 

Ich  fragte  weiter:  und  wo  wohnst  du?  Da  sagte  er: 

in  jedem  traurigen  Herzen.  Dann  wandte  ich  mich  um 

—  da  stand  vor  mir  ein  schwarzes  Weib,   so  abscheu- 
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lieh  wie  es  nur  sein  kann;  das  fragte  ich:  wer  bist  du? 

Sie  sagte:  das  Lachen.  Und  als  ich  fortfuhr:  wo  wohnst 

du?  gab  sie  zur  Antwort:  in  jedem  lustigen  fröhlichen 
Herzen.  Da  erwachte  ich  und  beschloß  nicht  mehr 

freiwillig  zu  lachen"  (212, is  «-.).  Die  Traurigkeit  wird 
schließlich  geradezu  als  Leistung  angesehen;  so  bezeichnet 

al-Fudail  b.  'Ijäd,  derselbe,  mit  dessen  Tod  die  wahre 
Traurigkeit  von  der  Erde  schwand  (78, u)1),  langdauernde 
Traurigkeit  als  die  Armensteuer  des  Verstandes  (78,i5). 

Die  nächste  Folgerung  aber  daraus,  daß  der  Mensch 
mit  seiner  zum  Bösen  reizenden  Seele  Gott  als  dem 

unumschränkten  Herrn  gegenübersteht,  ist,  daß  die 

Grundpflicht  des  Frommen,  der  Kernpunkt  des  gott- 
wohlgefälligen Lebens  (84, 13)  die  Bekämpfung  des  eigenen 

Ich  iwuchälafat  aii-nafs,  die  Bestreitung  der  Seele 
als  des  Sitzes  der  Lüste  ist.  „Der  Schlüssel  zum  Gott 

wohlgefälligen  Leben  ist  das  Nachdenken",  haben  wir  oben 

(S.  11)  als  WortDhu  'n-Nüns  kennen  gelernt;  und  dieses 
Wort  lautet  weiter:  „das  Zeichen,  daß  man  das  Rechte 

trifft,  ist  die  Bekämpfung  der  Seele  und  der  Lust;  imd 

deren  Bekämpfung  ist  das  Unterlassen  dessen,  was  sie 

begehrt"  (84, 15  f.).  Die  Lüste  sind  die  Dämonen,  mit 
denen  der  Fromme  zu  kämpfen  hat.  Ihre  Überwindung 

ist  die  wahre  mudschähada,  der  wahre  Süfikampf  (58, 5). 

Unerläßliche  Grundbedingung  dieses  Kampfes,  ja  in 

gewissem  Sinn  selbst  wieder  Inbegriff  der  sittlichen 

Forderung,  ist  unbestechliche  Lauterkeit  ßidJfi.  Wenn  von 

')  Ausg.  1318  falsch:  al-Fadl. 
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einem  Begriff,  so  gilt  von  sidk,  daß  jede  Übersetzung, 

ob  wir  nun  Lauterkeit  sagen,  oder  Wahrhaftigkeit  oder 

Echtheit,  inadäquat  bleibt.  Deutlicher  machen  uns  das 

Wesen  dieser  süfischen  Tugend  die  mancherlei  Defi- 
nitionen. Den  Kern  der  Sache  trifft  das  Wort:  „Sidk 

ist  das  Sichreinhalten  vom  Achten  auf  das  eigene  Ich" 

(113,i7,  i8).  Dieses  Moment  der  Unparteilichkeit,  des  Frei- 
seins von  Selbstgefälligkeit  ist  charakteristisch  für  das 

süfisehe  sidlc.  Es  kann  fraglich  scheinen,  ob  sich  der 

Begriff  ohne  fremde  Beeinflussung  durch  innere  Ent- 
wicklung von  seinem  Wortsinn  aus  so  verfeinern  konnte. 

Doch  ist  das  immerhin  die  Auffassung  der  Süfis.  „Das 
Minimum  des  sidk  ist  das  Gleichsein  im  Geheimen  und 

im  öffentlichen.  Sädik  ist,  wer  lauter  ist  in  seinen 

Worten;  siddik  ist,  wer  lauter  ist  in  allen  seinen  Worten, 

Werken  und  Zuständen"  (114, 31  f.).  Al-Dschunaid  sagt: 
„die  rechte  Wahrhaftigkeit  ist,  daß  du  wahrhaftig  bist 

in  Lagen,  aus  denen  dich  nur  die  Lüge  befreit"  (115,26  f.). 
In  dieser  Tiefe  gefaßt,  kann  sidk  wohl  Ausdruck  für 

die  höchste  Forderung  des  sittlichen  Lebens  werden;  und 

wir  verstehen  das  Wort  des  Jüsuf  b.  'Asbät:  „daß  ich 
eine  Nacht  durch  in  Lauterkeit  mit  Gott  verkehre,  ist 

mir  lieber,  als  daß  ich  mein  Schwert  schwinge  auf  dem 

Pfade  'Allahs"  (116, i),  oder  die  folgende  Anekdote: 

„es  sagt  jemand:  wer  der  ständigen  Pflicht  nicht  nach- 

kommt, von  dem  wird  die  Erfüllung  der  zeitlich  be- 

stimmten Pflicht  nicht  angenommen;  da  fragte  man: 

was  ist  die  ständige  Pflicht?  und  die  Antwort  war:  die 

Lauterkeit"  (116,6 ff.). 
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Die  wahre  Lauterkeit  schließt  natürlich  auch  die 

Rücksicht  auf  das  Urteil  der  Menschen  aus  (al-Härith 

al-Muhäsibi:  116,3fr.);  und  al-Dschunaid  (114,  1.  Z.)  stellt 
geradezu  dem  sädik  den  mural  gegenüber,  den,  der 
darauf  Wert  legt,  was  die  Leute  von  ihm  denken.  Da- 

mit wird  der  Begriff  des  sidk  ganz  nahe  an  den  ver- 

schwisterten  Begriff  'ichläs  herangerückt,  der  im  eigent- 

lichen Sinn  der  Gegensatz  zu  ri'a  „Gesehenseinwollen", 

„Scheinheiligkeit"  ist.  Wie  das  ri'a  zu  den  allersclüimm- 
sten  Fehlern  der  Seele  gehört  (58,ue.),  so  ist  ihr  Gegen- 

teil 'ichläs,  die  „ausschließliche  Reservierung  des  Herzens 
für  Gott",  eine  der  wichtigsten  Voraussetzungen  oder 
Seiten  der  Bekämpfung  des  eigenen  Ich  (machälafat  an- 

nafs).  Am  schärfsten  hat  ad-Dakkäk  das  Verhältnis  von 

'ichläs  und  sidlc  zum  Ausdruck  gebracht:  „al-'ichläs  heißt 
sich  hüten  vor  der  Rücksicht  auf  die  Menschen;  as-sidk 

heißt  sich  reinhalt.^n  von  dem  Achten  auf  die  eigene 
Seele.  So  kennt  also  der  muchlis  kein  Gesehensein- 

wollen und  der  sädik  keine  Selbstgefälligkeit"  (113,i7f.). 
Der  Begriff  bezeichnet  —  im  Anschluß  an  Süra  112  — 

geradezu  die  praktische  Betätigung  des  Mono- 

theismus. So  definiert  al-Kuschairi  'ichläs  als  „die  aus- 

schließliche Abzielung  auf  Gott  im  Gehorsam"  (113,2). 
Andere  geben  die  Begriffsbestimmung  in  anderer  Form: 

„al-'ichläs  ist  die  Reinhaltung  des  Handelns  von  der 
Rücksicht  auf  die  Geschöpfe"  (113,4t);  „al-'ichläs  heißt 
niemand  als  Gott  über  seine  Werke  zum  Zeugen  auf- 

rufen" (114,7t).  Dhu  'n-Nün  zeichnet  die  Beziehung 
des  'ichlas  zu  verwandten  Begriffen  in  dem  Wort:  „al- 
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'ichläs,  ausschließliche  Hingabe  an  Gott,  kommt  nicht 
völlig  zustande  außer  durch  Lauterkeit  darin  und  Aus- 

dauer dabei,  Lauterkeit  kommt  nicht  völlig  zustande 

außer  durch  ausschließliche  Hingabe  darin  und  Beharren 

dabei"  (113,isff.).  Ein  anderes  Wort  von  ihm  spricht 

von  den  Kennzeichen  des  'ichläs:  „drei  Dinge  sind  An- 
zeichen des  'ichläs:  daß  einem  Lob  und  Tadel  von  der 

großen  Menge  gleich  ist,  daß  man  bei  den  Werken 

vergißt,  die  Werke  zu  sehen,  daß  man  vergißt,  die  Be- 

lohnung der  Werke  im  Jenseits  zu  fordern"  (113, 21  f.). 
Für  diesen  letzteren  Gedanken  hat  Ruwaim  (114, 5)  den 

Ausdruck  des  „Sichreinmachens  von  den  Werken"  al- 

' ichläs  min  al-camal  geprägt.  Wie  hoch  das  'ichläs  zu 
stellen  ist,  zeigt  am  deutlichsten  die  Beurteilung  des 

Gegenteils  durch  al-Fudail:  „das  Unterlassen  eines 
Werkes  um  der  Leute  willen  ist  Scheinheiligkeit,  das 

Tun  eines  Werkes  um  der  Leute  willen  ist  Abgötterei; 

und  al-' ichläs  ist,  daß  Gott  dich  von  beiden  heilt" 
(114,2  f.).  Nichts  soll  neben  Gott  an  dem  Menschen 

Anteil  haben:  das  ist  die  gaira,  die  Eifersucht  des  Men- 
schen, nicht  auf,  sondern  für  Gott  (136,22 f.;  137,24). 

„Von  'Abu  Jazid  al-Bistami  wird  erzählt,  daß  er  im 
Trauni  eine  Schar  von  Hurrs  sah  und  nach  ihnen 

blickte.  Da  blieben  einige  Tage  seine  ekstatischen  Zu- 
stände aus.  Dann  sah  er  im  Traume  wieder  eine  Schar 

von  ihnen.  Diesmal  wandte  er  sich  nicht  nach  ihnen, 

sondern  sagte:  ihr  seid  Zerstreuung"  (138,3 f.).  So  ist  es 

im  Grunde  derselbe  Gedanke,  der  mit  'ichläs  wie  mit 
gaira  ausgedrückt  wird.  Eine  gewisse  Vorliebe  für  den 
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letzteren  Begriff  scheint  asch-Schibli  gehabt  zu  haben 

(137,2off.)-  „Einstmals  rief  asch-Schibli  zum  Gebet.  Wie 

er  nun  zum  Doppelbekenntnis  gekommen  war,  sagte 

er:  wenn  du  es  nicht  geboten  hättest,  würde  ich  neben 

Dir  keinen  zweiten  erwähnen"  (138,23  f.):  ein  starkes 
Wort  für  einen  Muslim ! 

Der  Begriff  des  'ichläs  bringt  wie  kein  anderes  Wort 
die  auf  das  ganze  g  e  h  e  n  d  e  Forderung  der  Religion 

zum  Ausdruck.  Kein  Wunder  darum,  daß,  wie  at-Tustari 

sagt,  der  Leute  des  lä  'iläka  'illa  'lläh  viele,  aber  derer 

des  'ichläs  wenige  sind  (114, 12).  Erst  dann  hat  das  'ichläs 
seine  Vollendung  erreicht,  wenn  es  auch  über  das  Be- 

wußts  ein  vom  'ichläs  hinausgehoben  wird.  „Solange 
sie  im  Zustande  des  'ichläs  sich  ihres  'ichläs  bewußt 

sind,  bedarf  ihr  Hchläs  noch  des  'ichläs"  sagt  'Abu 

Ja'küb  as-Süsi  (113, 20  f.).  Wem  Gott  dieses  Bewußtsein 
vollends  wegnimmt,  der  ist,  wie  az-Zakkäk ')  dies  nennt, 
muchlas,  nicht  mehr  rnuchlis  (113,27).  Von  dieser  Stufe 

ist  dann  das  Wort  al-Dschunaids  wohl  begreiflich:  „al- 

'ichläs  ist  ein  Geheimnis  zwischen  Gott  und  dem  Men- 
schen, das  kein  Engel  weiß,  um  es  aufzuschreiben,  kein 

Teufel,  um  es  zu  verderben,  keine  Lust,  um  es  falsch 

zu  leiten"   (114,4f.). 
Wenn  nun  auch,  wie  wir  gesehen  haben,  das  richtige 

Verhalten  des  cabd  zu  seinem  rabb  in  seinem  ganzen 

Umfang  unter  den  Begriffen  sidk  oder  'ichläs  subsumiert 
werden   kann,    so    erscheinen   sie,    enger    gefaßt,    doch 

')  so  ist  statt  des  ad-Dakkäk  des  Druckes  zu  lesen. 
2 
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genauer  als  die  wichtigste  Voraussetzung  der  normalen 

Stellung  des  Menschen  zwischen  Gott  und  der  Welt. 

Die  Bekämpfung  des  eigenen  Ich  lernten  wir  als  Aus- 
gangspunkt der  süfischen  Ethik  kennen.  Die  Seele  als 

Sitz  der  Begierden  bindet  ihn  an  das  weltliche  Leben. 

Die  Bande  'alälcät,  "aläilt,  die  den  Menschen  mit  der 
Welt  verknüpfen,  gilt  es  abzuschneiden  (115,uu.3o). 

Kann  doch  al-Dschunaid  das  tasaunvuf  definieren  als 

das  „bei  Gott  Sein  ohne  Fessel  (calälca)"  (150, 15;  vgl. 
Nicholson  in  JRAS.,  1906,  S.  336,  No.  23).  Die  dem 

Stande  der  cubiidija  entsprechende  Stellung  zu  der  Welt 
und  ihren  Gütern  in  Beziehung  auf  Gott  drückt  sich 

inhaltlich,  wie  oben  schon  angedeutet  war,  aus  in  einer 

Reihe  von  Tugenden,  deren  Grundton  mit  „Bescheidung" 

oder  „Genügsamkeit"  ridä  bezeichnet  werden  kann. 
Ridä  hat  tatsächlich  eine  so  zentrale  Bedeutung  in  der 

Ethik  des  Süfitunis,  daß  Nicholson,  der  es  mit  „quietism" 
übersetzt,  darin  das  treffendste  Charakteristikum  des 

ältesten  Süfirums  erblickt  (JRAS.,  1906,  S.  306).  Für 

die  verschiedenen  Arten  und  Grade  dieser  Grundtugend 

hat  das  Süfitum  wieder  mancherlei  Begriffe,  deren  Inhalt 

teilweise  ineinander  übergeht:  es  sind  zunächst  die 

Worte  sabr,  leanaa  und  schließlich  ridä  selbst. 

Als  die  Pforte  zur  cubüdija  hat  Dschüzdschäni,  wie 
wir  oben  (S.  7)  gesehen  haben,  die  Gediüd  sabr  be- 

zeichnet. Die  Grundbedeutung  von  sabr  bedarf  kaum 

der  Erläuterung.  Einige  Süfi- Aussprüche  mögen  genügen. 

Al-Dschunaid  sagte  einmal:  „die  Reise  von  dieser  nach 

jener  Welt  ist   leicht  und   bequem   für  den  Gläubigen, 
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das  Sichlosniachen  von  der  Kreatur  an  die  Seite  Gottes 

ist  hart,  die  Reise  von  sich  selbst  zu  Gott  ist  schwer 

und  hart  und  das  Ausharren  bei  Gott  ist  noch  härter." 

Da  fragte  man  ihn  nach  dem  Ausharren  und  er  erwiderte : 

„es  ist  das  Hinunterschlucken  von  Bitterem  ohne  ein 

saures  Gesicht  zu  machen"  (100,28ff.).  Ibn  cAtä'  definiert 
sabr  als  das  „Ausharren  bei  der  Prüfung  mit  gutem  Be- 

tragen" (101,3).  Ein  anonymer  Spruch  lautet:  „schluck 
die  Geduld  hinunter!  Wenn  sie  dich  tötet,  tötet  sie  dich 

als  Märtyrer;  wenn  sie  dich  am  Leben  läßt,  läßt  sie 

dich  in  hohem  Rang  am  Leben"  (101,32).  Sabr  ist  also, 
wie  diese  Beispiele  hinreichend  zeigen,  die  passive  Hin- 

nahme der  Prüfung  ohne  Klage  (101,sf.),  aber  doch 

auch  ohne  das  Erfordernis  innerer  Zustimmung,  wie  dies 

ad-Dakkäk  direkt  ausspricht:  „die  Definition  von  sabr 

erfordert,  daß  du  dich  der  Bestimmung  nicht  wider- 

setzest; daß  man  die  Heimsuchung  aber,  ohne  darüber 

zu  klagen,  merken  läßt,  widerspricht  dem  Begriff  nicht" 
(103, if.).  Daß  auch  die  Geduld  nach  den  beliebten 

Schemas  in  verschiedene  Unterstufen  zergliedert  wird, 

nimmt  uns  nicht  wunder.  Nur  die  eine  Gliederung  sei 

des  eigenartigen  Sprachgebrauchs  wegen  erwähnt:  „die 

Geduld  zu  (li)  Gott  ist  ein  Sichmühon,  die  Gedidd 

durch  (bi)  Gott  ist  ein  Beharren,  die  Geduld  in  (fi) 

Gott  ist  eine  Heimsuchung,  die  Geduld  bei  (maca)  Gott 

ist  ein  Erfüllen,  die  Geduld  von  Gott  weg  (can)  ist 
ein  Unterdrücken"  (101, 32c).  Denselben  Gedanken, 

daß  es  auch  eine  tadelnswerte  Geduld  „von  Gott  weg" 
gebe,    setzt   folgende  Erzählung   ins    Licht:   „Ein   Mann 
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trat  auf  asch-Schibli  zu  und  fragte  ihn:  was  für  eine 
Geduld  fällt  den  Geduldigen  ani  schwersten?  Da  sagte 

er:  »die  Geduld  in  Gott.«  —  Nein!  —  »Die  Geduld 

zu  Gott.«  —  Nein!  —  »Die  Geduld  bei  Gott.«  — Nein! 

—  Da  fragte  asch-Schibli:  »welche  dann?«  Und  der 

Mann  sagte:  die  Geduld  von  Gott  weg!  —  Da  tat  asch- 

Schibli  einen  Schrei,  daß  sein  Geist  beinahe  zugrunde- 

gegangen wäre"   (101, 18 ff.). 

Dem  sabr  stehen  gegenüber  hana'a  „Genügsamkeit" 

und  tHda  „Bescheidung",  „Zufriedenheit",  die  sich  be- 

grifflich kaum  voneinander  unterscheiden  lassen.  Bezüg- 
lich der  ka,7iaa  können  wir  uns  begnügen  mit  dem  Wort 

des  'Abu  Sulaimän  ad-Däräni,  daß  sie  der  Anfang  des 

ridä  sei  (88,25),  und  uns  sogleich  diesem  Begriff  zu- 
wenden, der,  wie  sabr  die  Pforte,  so  den  Hof  der 

cubiidija  bezeichnet  (s.  o.  S.  7).  Wie  es  eine  Geduld 
gibt,  die  nicht  lobenswert  ist,  so  auch  eine  Zufrieden- 

heit. Al-Kuschairi  unischränkt  die  Forderung  des  ridä: 

„wisse,  daß  der  Mensch  verpflichtet  ist  zur  Bescheidung 

bei  der  Schickung,  bei  der  ihm  Bescheidung  befohlen 

ist.  Nicht  in  allem  aber,  was  ihm  vom  Geschick  be- 

stimmt ist,  darf  oder  muß  er  sich  bescheiden,  wie  in 

den  Gesetzesübertretungen  und  verschiedenartigen  Prü- 

fungen der  Muslime"  (105,soff.).  „Das  Verderben  für 

den  Menschen  ist,  daß  er  mit  sich  selbst  zufrieden  ist" 
(85, 21).  Doch  die  Ablehnung  dieser  tadelnswerten  Art 

von  Genügsamkeit  dient  nur  dazu,  die  wahre  Zufrieden- 
heit in  desto  helleres  Licht  zu  stellen.  Das  Wertver- 

hältnis   zwischen   sabr   und  ridä  drückt   am  treffendsten 



—     21     — 

das  Wort  aus,  das  der  —  echt  charakteristisch  —  eigent- 

lich schon  zum  Siifi  gestempelte  cOmar  b.  al-Chattäb 

an  'Abu  Müsa  al-'Asch'ari  geschrieben  haben  soll:  „alles 
Gute  liegt  beschlossen  in  der  Bescheidung;  wenn  du 

also  dazu  imstande  bist  [so  ist  es  gut].  Wo  aber  nicht, 

so  gedulde  dich!"  (107, 12 f.).  Für  diesen  Begriff  haben 
die  älteren  Süfis,  wie  dies  auch  al-Kuschairi  selbst  auf- 

gefallen ist  (105,26  f.),  vielleicht  noch  mehr  und  verschie- 
denartigere Definitionen  gegeben  als  für  andere  Begriffe 

ihres  Sprachgebrauchs,  Definitionen,  die  in  knappen 

Worten  das  Wesen  dieser  Grundtugend  charakterisieren, 

ohne  freilich  viel  Neues  beizubringen.  Doch  er  gab 

auch  Anlaß  zu  Meinungsverschiedenheiten:  die  cIräkier 
haben  nach  al-Kuschairi  (105, 21  ff.)  ridä  für  einen  häl, 

also  als  göttliche  Wirkung,  erklärt,  während  die  Chorä- 
sänier  es  für  einen  makäm,  demnach  als  vom  Menschen 

erworben,  hielten.  Diese  Verteilung  der  gegensätzlichen 

Meinungen  auf  die  beiden  Parteien  hat  darum  mehr 

innere  Wahrscheinlichkeit  als  die  umgekehrte  des  Hu- 
dschwiri  (Ausg.  Lahore,  S.  126;  übers,  v.  Nicholson,  S.  177), 

weil  eben  dieser  Autor  an  derselben  Stelle  als  Haupt- 
vertreter der  von  ihm  den  Choräsäniern  zugeschriebenen 

Meinung  doch  einen  'Iräkier  nennt,  den  al-Härith  al- 
Muhäsibi.  Sehen  wir  uns  nun  einige  der  Definitionen 

an!  Der  eben  genannte  al-Muhäsibi  sagt:  „ridä  ist  das 

Stillesein  des  Herzens  unter  dem  Verlauf  der  Geschicke" 

(107,* f.);  'Abu  Turäb  an-Nachschabi:  „nicht  erreicht 
die  Zufriedenheit,  in  wessen  Herz  irdisches  Gut  noch 

einen  Wert  hat"    (107, 8 );    al-Dschunaid:    „ridä   ist  das 
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Aufgeben  der  eigenen  Entscheidung"  (107,3);  an-Nüri: 

„?*idä  ist  die  Freudigkeit  des  Herzens  beim  Verlauf 

der  Geschicke"  (107, 5).  Diese  innere  Bereitwilligkeit, 
die  Zustimmung  zu  dem,  was  Gott  über  den  Menschen 

verfügt,  ist  es,  was  ridä  weit  über  sabr  hinaushebt. 

Daß  der  Bescheidung  in  der  süfischen  Lebensauffassung 

wirklich  die  zentrale  Stellung  zukommt,  die  wir  ihr  hier 

beigemessen  haben,  spricht  kurz  und  deutlich  'Abu 
Sulaimän  ad-Däräni  aus:  „wenn  der  Mensch  die  Be- 

gierden sich  aus  dem  Sinn  schlägt,  so  hat  er  ridä" 

(106,»).  Und  ad-Dakkäk  nennt  ridä  direkt  das  Charak- 
teristikum des  Frommen  höheren  Grades:  „der  Pfad 

der  gewöhnlichen  Süfis  ist  länger  —  das  ist  der  Pfad 
der  Exercitien;  und  der  Weg  der  »Besonderen«  ist 

näher,  aber  mühsamer  —  das  ist,  daß  du  handelst  mit 

Bescheidung  und  dich  bescheidest  mit  dem  Geschick" 

(106,i2 f.).  Dhu  'n-Nün  al-Misri  führt  aus:  „drei  Dinge 
sind  Anzeichen  der  Zufriedenheit:  daß  man  die  eigene 

Entscheidung  vor  dem  Fallen  des  Loses  unterläßt,  daß 

man  die  Bitterkeit  aufgibt,  nachdem  das  Geschick  ent- 
schieden hat,  und  daß  die  Liebe  sich  regt  während 

der  Heimsuchung"  (106,26  6.) 

Die  Zufriedenheit  oder  das  Wohlgefallen  des  Men- 
schen an  Gott  ist  die  Folge  von  Gottes  Wohlgefallen  am 

Menschen,  so  daß  der  Heilige  daraus,  daß  er  an  Gott 

Wohlgefallen  findet,  auf  Gottes  Wohlgefallen  an  ihm 

selbst  schließt  (106, 2  ff. ).  Wie  so  viele  Begriffe  der  süfi- 

schen Kunstsprache  führt  uns  auch  ridä  von  dem  ge- 

wöhnlichen Niveau  der  Umgangssprache  auf  eine  Höhe, 
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auf  der  der  Süfi  sich  jenseits  von  Himmel  und  Hölle 

fohlt.  ?Abü  Sulaimän  ad-Däräni,  den  wir  vielleicht  in 

besonderem  Sinn  als  den  Apostel  des  ridä  bezeichnen 

können,  hat  auch  das  Wort  geprägt:  „ridä  ist,  daß  du 

Gott  nicht  um  das  Paradies  bittest,  noch  um  Befreiung 

vom  Höllenfeuer"  (106, 23 f.);  und:  „sollte  mich  Gott  ins 

Höllenfeuer  bringen,  so  würde  ich  mich  dabei  bescheiden" 

(107,2).*) 
Es  ist  genau  genommen  dieselbe  Gemütsverfassung, 

die  hier  mit  sabr  und  ridä  charakterisiert  ist,  für  die 

der  Süß  ein  anderesmal  die  Worte  chuschCC  und 

taivädu1  „Demut",  „Gottergebenheit"  gebraucht.  Man 
vergleiche  nur  at-Tirmidhis  Ausspruch:  „demütig  ist, 

bei  wem  die  Feuer  der  Begierden  zu  flackern  aufgehört 

haben"  (81, 10)  mit  dem  oben  erwähnten  Wort  ad-Dä- 
ränis  über  ridä  (s.  0.  S.  22).  Nur  künstlich  lassen  sich 

die  beiden  Begriffe  selbst  unterscheiden:  „Demut  cliuschxf 

ist  es,  sich  Gottes  Leitung  zu  fügen;  und  Ergebenheit 

tawädif  ist  es,  sich  Gott  zu  übergeben  und  den  Wider- 

spruch gegen  die  Bestimmung  zu  lassen"  (81, 5).  In  den 
Worten  sabr  und  ridä  drückt  sich  ursprünglich  die  Stellung 

des  Menschen  gegenüber  dem  Ergehen  in  dieser  und  jener 

Welt  ohne  direkte  Beziehung  auf  einen  persönlichen 

Gott  aus,  während  diese  Beziehung  bei  chuschu  und 

taivädu  im  Grunde  schon  vorliegt.  „Demut  ist  das  Hin- 
welken,   das  das  Herz  überkommt,  wenn  es  den  Herrn 

')  Noch  weiter  ging  Suhrawerdi  nach  Sa'dis  Büstän,  ed.  Graf, 
S.  150:  er  wollte  gern  selbst  in  die  Hölle,  damit  für  andere  dort 

Platzmangel  einträte.  Jacob. 
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erkennt"  (81, 20 f.);  „Demut  ist  das  Schmelzen  und  Zu- 
sammenschrumpfen des  Herzens  vor  der  Überwältigung 

der  Wahrheit"  (81, 21  f.);  oder,  um  ein  drastischeres  Bild 
zu  gebrauchen:  „Demut  ist  die  Gänsehaut,  die  dis  Herz 

plötzlich  überläuft,  wenn  die  Enthüllung  der  Wahrheit 

hereinbricht"  (8 1,22 f.).  Im  Grunde  drückt  der  eine  mit 

„Demut"  aus,  was  der  andere  mit  „Zufriedenheit"  sagen 
will.  Wie  wir  oben  ad-Däräni  als  besonderen  Vertreter 

des  ridä  kennen  gelernt  haben,  so  kann  al-Fudail  b. 

cIjäd  vielleicht  als  Apostel  des  chuschü'  gelten  (81,23; 
82,io  ff),  der  einst  beim  Tawäf  in  Mekka  zu  seinem 

Nebenmann  Schu£aib  b.  Harb  sagte:  „wenn  du  denkst, 
daß  beim  Fest  einer  sei,  der  schlechter  ist,  als  ich  und 

du,  welch  schlimme  Gedanken  hast  du  dann!"  (83,7  ff.). 
In  Praxis  freilich  konnte  er  sich  mit  dem  erhabenen 

Vorbild  des  'Ibrahim  b.  'Adliam  kaum  messen  (83,25 ff.), 
dessen  Verhalten  trotz  seiner  Groteskheit  immerhin 

zeigt,  welche  Bedeutung  der  Demut  im  ältesten  Süfi- 
tum  zukam. 

So  tief  die  Begriffe  chuschüc  und  noch  mehr  ridä 
die  innere  Abhängigkeit  des  Frommen  von  seinem  Gott 

erfassen,  so  treffend  sie  die  Grundstellung  des  Süfi 

zwischen  Gott  und  Welt  charakterisieren,  sie  bedürfen 

doch  der  Ergänzung.  Allen  diesen  Begriffen  haftet  noch 

etwas  rein  Negatives  an.  Ganz  so  negativ  aber  ist  die 

religiöse  Empfindung  des  Süfitums  auch  im  Beginn  der 

Süfilaufbahn  nicht.  Neben  der  Furcht  als  dem  Ausgangs- 

punkt des  religiösen  Gefühls  steht  die  Hoffnung  ra- 

dschu1,    die  Hoffnung  auf  Vergebung  der  Sünden  und 
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Annahme  der  guten  Werke  (74,i5ff.).  Daran  verzweifeln 

hieße  „schlecht  denken  von  Gott"  (vgl.  174,22a.:  Räbi'a).1) 
„Furcht  und  Hoflnung  sind  wie  die  beiden  Flügel  des 

Vogels;  wenn  sie  sich  die  Wage  halten,  ist  der  Vogel 

im  Gleichgewicht  und  sein  Flug  ist  vollkommen.  Wenn 

er  einen  von  ihnen  eingebüßt  hat,  so  hat  ihn  Einbuße 

getroffen.  Und  wenn  sie  beide  weg  sind,  so  ist  der 

Vogel  am  Rande  des  Todes  angekommen",  sagt  ar- 

Rüdhbäri  (74,2i  f.).  Und  'Abu  cOthmän  al-Magribi  sagt: 
„Wer  sich  zur  Hoffnung  antreibt,  wird  enttäuscht;  wer 

sich  zur  Furcht  antreibt,  verzweifelt.  Jedoch  einmal  von 

diesem,  das  andremal  vom  andern!"  (74,37*.).  In  Wahr- 
heit freilich  tritt  wenigstens  im  älteren  Süfitum  die  Hoff- 

nung hinter  der  Furcht  stark  zurück.  Aber  eine  Er- 
gänzung hat  die  negative  Fügsamkeit  des  Frommen  doch: 

es  ist  das  tawakfoul,  das  „Gottvertrauen",  dessen 

grundlegende  Bedeutung  für  die  ersten  asketischen  An- 
fänge des  Süfitums  Goldziher  in  Wiener  Zeitschrift 

für  Kunde  des  Morgenlandes,  XIII,  35  ff.  in  helles  Licht 

gerückt  hat. 

Nehmen  wir  voraus,  wie  ad-Dakkäk  das  Gottver- 

trauen in  drei  Grade  gliedert:  tawakkul,  tasllm,  tafwid: 

„der  mutawakkil  beruhigt  sich  bei"  Gottes  Verheißung: 
wer  auf  der  Stufe  des  taslim  steht,  läßt  sich  daran  ge- 

nügen, daß  Gott  weiß,  wie  es  um  ihn  steht2)-,  wer  die 

*)  Zum   Ausdruck   s.  auch   Margoliouth   in   Transactions    of  the 

third  international  congress  for  the  history  of  religions,  I,  293. 

2)  «uLw    Ju\T  ̂ A^.:)l  ̂ >\*a,  was  al-'Ansäri  erläutert  mit  <0l^  ,J\*> . 
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Stufe  des  tafwid  einnimmt,  ist  zufrieden  mit  seiner  Be- 

stimmung" (91,33  f.).  Das  erste  ist  die  Eigenschaft  der 
Gläubigen,  das  zweite  die  der  Heiligen,  das  dritte  die 

derer,  die  die  Einheit  mit  Gott  erleben.  Die  Begriffe 

alle  im  höchsten  Sinn  genommen ,  kann  man  auch 

sagen,  daß  das  erste  allen  Propheten  gemein  ist,  während 

'Ibrahim  durch  die  zweite  und  Muhammed  durch  die 

dritte  Stufe  ausgezeichnet  war  (92,uff.).  —  Tafwid  hat 

Dschüzdschäni  (s.  o.  S.  7)  —  neben  sabr  und  ridä  als 

Pforte  und  Hof  —  als  die  Kammer  der  'ubüdija  be- 
zeichnet. Denselben  Zusammenhang  zeigt  auch  ein  Wort 

des  Dhu  'n-Kun  al-Misri,  der  auf  die  Frage  nach  dem 
Gottvertrauen  dies  als  „das  Aufgeben  der  Herren  [außer 

Gott]  und  das  Abschneiden  der  Mittel"  erklärte  und, 
um  weitere  Erläuterung  gebeten,  beifügte:  „daß  man 

die  Seele  in  die  Abhängigkeit  cubüdija  hineinstürzt  und 

aus  der  Selbstherrlichkeit  rubübija  herausbringt"  (91, uff.). 

Fülirt  uns  der  letztgenannte  Spruch  Dhu  'n-Nüns 
schon  typisch  in  die  praktische  Betätigung  des  tawakkul 

hinein,  so  zeigt  uns  ein  anderer  deutlich  die  Grund- 
voraussetzung für  diese  Betätigung:  „Gottv ertrauen  ist, 

daß  man  die  Selbstleitung  aufgibt  und  sich  der  eigenen 

Kraft  und  Macht  entkleidet;  nur  dann  hat  der  Mensch 

die  Kraft  zum  Gottvertrauen,  wenn  er  weiß,  daß  Gott 

weiß  und  sieht,  wie  es  um  ihn  steht"  (90,33ff.).  Gott 
weiß,  wie  es  um  den  Menschen  steht,  und  was  er  nötig 

hat,  und  „ihm  gehören  die  Schätze  der  Himmel  und 

der  Erde"  (Hätim  al-'Asamm:  90,is),  aus  denen  er  dem 

Frommen  wohl  einmal  etwas  „eröffnet"  (vgl.  Goldziher, 
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a.  a.  O.,  S.  48 — 50).  „Ein  Süfi  hat  erzählt:  ich  war  in 

der  Wüste;  da  ging  ich  der  Karawane  voraus.  Da  sah 
ich  vor  mir  einen  einsamen  Wanderer  und  beeilte  mich, 

bis  ich  ihn  eingeholt  hatte.  Da  zeigte  sich,  daß  es  eine 

Frau  war,  die  mit  einem  Stock  in  der  Hand  gemessen 

dahinschritt.  Ich  dachte,  sie  sei  ermüdet,  steckte  meine 

Hand  in  den  Busen,  holte  20  Dirhems  heraus  und  sagte: 

nimm  das  und  warte,  bis  die  Karawane  dich  einholt; 
dann  kannst  du  dich  darin  einmieten.  Komm  dann  bei 

Nacht  zu  mir,  daß  ich  deine  Sache  in  Ordnung  bringe. 

—  Da  machte  sie  mit  ihrer  Hand  eine  solche  Bewegung 

in  der  Luft,  und  —  siehe  —  sie  hatte  Dinare  darin. 

Da  sagte  sie:  du  nimmst  die  Dirhems  (Silberlinge)  aus 

dem  Busen  und  ich  die  Dinare  (Goldstücke)  aus  der 

verborgenen  Welt  (min  al-gaib)u  (92,3off.).  So  kann, 
wer  auf  Gott  vertraut,  sein  „wie  der  Säugling,  der  keine 

Zuflucht  kennt  als  die  Brust  der  Mutter;  so  läßt  sich, 

wer  auf  Gott  vertraut,  nirgends  hinführen  als  zu  seinem 

Herrn"  (92,29f.).')  Das  Gegenteil  des  Gottvertrauens  als 
des  Charakteristikums  des  Süfi  ist  das  Suchen  nach 

Erwerb  kasb.  So  kann  ar-Rüdhbäri  sagen:  „wenn  der 

falcir  nach  fünf  Tagen  sagt:  mich  hungert,  so  schickt 
ihn  auf  den  Markt  und  weist  ihn  an  zu  arbeiten  und 

zu  erwerben"  (93, is).  Das  tawakkul  ist  das  Freisein  von 
allen  diesen  Fesseln,  die  an  die  Welt  binden  (91,3if.; 

vgl.  lalaka  auch  100,2;  ferner  s.  o.  S.  18),  das  Verzichten 

')  vgl.  asch-Schiblis  Ausspruch  :  „die  Süfis  sind  Säuglinge  am  Busen 

Gottes"  (150,  1.  Z.;  s.  Nicholson  in  JEAS.,  1906,  S.  344,  No.  58). 
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auf  die  'asbäb,  die  „Mittel"  (s.  z.  B.  66,28 ;  vgl.  Goldziher, 
a.  a.  O.,  S.  42).  „An-Nüri  hungerte  in  der  Wüste;  da 
erging  eine  Stimme  an  ihn:  was  ist  dir  lieber,  Mittel 

oder  Genüge  (sababun  'au  kifäjatun)?  Er  erwiderte:  Ge- 
nüge: darüber  hinaus  gibt  es  nichts  mehr.  Da  blieb  er 

17  Tage  ohne  zu  essen"  (93,i6ff. ;  vgl.  auch  194, 20c). 
'Abu  'Abdallah  al-Kuraschi  kann  das  Gottvertrauen 

schließlich  definieren  als  „das  Unterlassen  jedes  Mittels, 

das  zu  einem  Mittel  führt,  so  daß  Gott  es  ist,  der  da- 

mit betraut  ist"  (91,20f.).  Vor  allem  ist  die  Sorge  für 
die  Zukunft  im  Widerspruch  mit  dem  Gottvertrauen. 

Dieses  ist  vielmehr  „das  Beschränken  des  Lebensunter- 

haltes auf  einen  Tag  und  das  Aufgeben  der  Sorge 

um  das  Morgen"  (91,7f.).  Die  weithinausgehende  Hoffnung 
tili  al-amal  ist  eine  der  schlimmsten  Gefahren  der  Seele 

(84,i3 ;  vgl.  59,is:  Dhu  'n-Nün;  118, 1:  al-Fudail),  der 
gegenüber  das  Süfitum  mit  eindringlichen  Worten  das 

Tcasr  al-amal,  das  „Einschränken  der  Berechnung"  (72,2: 

Hätimal-'Asamm;  66,is:  Sufjän ath-Thauri ;  219,2»)  predigt. 
Einem  jungen  Mann  in  Mekka  brachte  einst  jemand 
einen  Beutel  mit  Geld,  und  als  er  versicherte,  er  habe 

das  nicht  nötig,  sagte  der  zu  ihm :  verteil  es  unter  die 

Armen.  Am  Abend  sah  man  denselben  Jüngling  sich 

seine  Mahlzeit  erbetteln.  Darüber  zur  Rede  gestellt, 

warum  er  dafür  nichts  von  dem  Gelde  behalten  habe, 

erklärte  er:  „ich  wußte  nicht,  daß  ich  so  lange  leben 

sollte"  (147, 3 ff.).  Das  ist  das  echte  Tfasr  al-amal  (vgl. 
zu  diesen  Begriffen  auch  Goldziher,  a.  a.  0.,  S.  44). 

Das   richtige    Gottv ertrauen    schließt   den    Verzicht   auf 
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jeden  Lebensunterhalt  ein,  der  im  voraus  zu  berechnen 

ist  ma'liim  (51, 19 f.1);  vgl.  auch  128,9;  193,27 ;  219,25).  So 
erzählt  al-Warräk  als  Beispiel  des  wahren  Kampfes  des 
Süfi:  „das  Höchste,  was  es  für  uns  gab,  als  es  mit  uns 

seinen  Anfang  nahm  in  der  Moschee  des  'Abu  cOthmän 
al-Hiri,  war,  daß  wir  anderen  gaben,  was  uns  eröffnet 

wurde  (al-'ithäru  bimd  juftahu  calainä),  und  daß  wir 

keine  Nacht  zubrachten  (calä  malümin)  im  Gefühl,  auf 
Unterhalt  rechnen  zu  können"   (59, 4  ff.). 

Die  praktische  Betätigung  des  tawakkul  wurde  zu 

einer  Virtuosität,  die  zu  sonderbaren  Auswüchsen  trieb. 

'Abu  Hamza  al-Choräsäni  fiel  auf  dem  Weg  zur  Pilger- 
fahrt in  einen  Brunnen.  Er  rief  aber  nicht  um  Hilfe, 

da  das  gegen  das  Gottvertrauen  gegangen  wäre.  Nun 

kamen  zwei  Männer  an  dem  Brunnen  vorbei  und  be- 

schlossen ihn  zuzustopfen,  damit  nicht  jemand  hinein- 
falle. Der  fromme  Süfi  hörte  die  Worte  und  die  Aus- 

führung des  Vorhabens  mit  an  ohne  sich  zu  regen. 

Sein  Gottvertrauen  wurde  glänzend  belohnt.  Er  hörte, 
wie  sich  nach  einer  Weile  wieder  etwas  oben  zu  schaffen 

machte,  etwas  herunterhängte  und  Laute  hören  ließ, 

die  er  als  Aufforderung  verstand  sich  daran  zu  hängen. 

Jedenfalls  tat  er  es  und  wurde  herausgezogen  —  durch 

■was  al-'Ansäri  (Ausg.  Büläk  1290,  II,  98)  erklärt:  <Lii*  Ä^>.  Jl  <Cj5d  <jV 

Afm  J  ,y>i  <-Ü   ̂    3jm   U  4   st."  y>j  a)U  JL5"'c5»  Jfci\    tf   *+U> 

p)  sjLJI  cäJI   ̂ UVl   J\   JjCJI   &  J>\j£i\3  J>JI    Vjj 
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einen  Löwen,  den  Gott  zu  seiner  Hilfe  ge
sandt  (94,3off.). 

Es  wurde  Brauch,  einsam  in  der  Wüste 
 herumzuwandern, 

ohne    'aläka,    ohne    'asbab,   nur    etwa   wie    'Ib
rahim   al- 

Chawwäs    mit    Nadel    und   Faden,    Leder
behälter    und 

Scheere  ausgerüstet  (92,io).  Derselb
e  'Ibrahim  al-Chaw- 

wäs  kann  sich  dessen  rühmen,  die  Begle
itung  ai-Chadirs, 

die   ihm    dieser    angeboten,    abgelehnt    zu   
 haben,    um 

sein  tawakkul  nicht   zu   verderben   (91,29 
 ff.',    ohne  Nen- 

nung  des  Namens   des  Süfi    auch   erzählt   61,7 
 ff.)-   Der- 

gleichen Übertreibungen   konnten   natürlich  ni
cht  allge- 

meiner Zustimmung  sicher  sein.  Es  wird  ein  
Gespräch 

zwischen  al-Hallädsch  und  'Ibrahim  al-C
hawwas  erzählt, 

das  hierfür  charakteristisch  ist.  Al-Hallä
dsch  fragte  ernst 

den    'Ibrahim:     „was    hast    du    auf    diesen   Reis
en   und 

Wüstenwanderungen    getan?"    Die    Antwort
    war:    „ich 

habe  beharrt  im  Gottvertrauen,  indem  
ich  meine  Seele 

demgemäß  in  Ordnung  brachte."  Da 
 erwiderte  ihm  al- 

Hallädsch:    „du   hast   dein   Leben   hi
nschwinden  lassen 

in    der   Pflege    deines   Innern.   Wie    steht  
 es    aber   mit 

dem    Hinschwinden    im    Einheitsbewußtse
in    (tauhid)?« 

(91  4 ff).   Daß    das  Übertreiben    der
  äußerlichen  Betäti- 

gung  des    tawakkul   zu  Mißständen   führte,   
können  wir 

der   Warnung   des    Jahjä    b.  Mu'ädh    en
tnehmen:    „das 

Wolletragen  (as-süf)  ist  ein  Laden  un
d  das  Reden  von 

der    Askese    ein    Handwerk')    und    das   Beg
leiten    der 

Karawanen *)  ein  Abbiegen  vom  Weg;  alle  diese  Din
ge 

i)  Man  kann  hier  mit  Händen  greifen, 
 wie  der  Begriff  des  Be- 

rufs oder  Handwerks  in  den  des  Tricks  üb
ergeht. 

*)  In  der  Hoffnung  dort  ihren  Unterha
lt  zu  finden. 
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sind  Fesseln"  (91,  1.  Z.  ff.).  Das  wahre  Gottvertrauen 
ist,  das  wurde  nicht  vergessen,  eine  viel  ernstere  Sache. 

„Eine  Anzahl  Leute  kam  zu  al-Dschunaid  und  fragte : 
wo  sollen  wir  unseren  Unterhalt  suchen?  Er  antwortete: 

wenn  ihr  wißt,  wo  er  zu  finden  ist,  so  holt  ihn!  Da 

sagten  sie:  so  wollen  wir  Gott  darum  bitten.  Die  Erwide- 
rung war:  wenn  ihr  wißt,  daß  er  euch  vergißt,  so 

mahnt  ihn!  Beschämt  fuhren  sie  fort:  wir  wollen  nach 

Hause  gehen  und  auf  Gott  vertrauen.  Al-Dschunaid  aber 
versetzte:  auf  die  Probe  stellen  heißt  zweifeln.  Da 

fragten  sie :  was  ist  dann  die  richtige  Klugheit  ?  Und 

al-Dschunaid  schloß:  das  Unterlassen  der  Klugheit!" 

(93,sff.).  Dem  Sahl  b.  'Abdallah  at-Tustari  heißt  Gott- 
vortrauen  „sich  völlig  an  Gott  überlassen  in  allem,  was 

er  will"  (91,8).  Nach  ihm  ist  „die  erste  Station  im 
Gottvertrauen,  daß  der  Mensch  unter  den  Händen  Gottes 

ist  wie  der  Tote  unter  den  Händen  des  Leichenwäschers; 

der  wendet  ihn  und  dreht  ihn,  wie  er  will,  ohne  daß 

er  eigene  Bewegung  und  eigenen  Willen  hat"  (90,nff.).1) 
Hier  steht  das  tawakkul  im  Mittelpunkt  des  religiösen 

Empfindens.  Es  gab  aber  auch  andere,  denen  dieser 

Weg  nicht  lag.  'Abu  Sulaimän  ad-Däräni,  den  wir  oben 
als  Apostel  des  ridä  kennen  gelernt  haben,  bekennt 

seinem  Schüler  'Ahmed  b.  'Abi  '1-Hawäri  gegenüber: 
„der  Wege  zum  Jenseits  sind  viele;  und  dein  Schaich 

kennt  viele,  außer  diesem  gesegneten  Gottvertrauen.  — 

Davon  hab'  ich  keinen  Hauch  verspürt"    (93,iia\).    Wie 

x)  Vgl.  Türkische  Bibliothek,   14.  Band,  S.  48.  Jacob. 
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man  auf  der  einen  Seite  der  äußeren  Übertreibung  des 

tawakkul  durch  Verinnerlichung  des  Begriffs  abhelfen 

wollte,  so  auf  der  anderen  Seite  durch  die  Betonung 

der  Berechtigung  des  „Sichregens"  haraka.  Derselbe 
at-Tustari,  der  das  berühmte  Bild  vom  Kadaver-Gehor- 

sam geprägt  hat.  erkennt  doch  an,  daß,  wie  der  Zustand 

hol  des  Propheten  das  tawakkul  war,  so  seine  sunna 

auf  das  Erwerben  kasb  hinauslief  (91,22),  und  stellt  die 

freilich  paradox  klingende  Regel  auf:  „wer  gegen  das 

Sichregen  haraka  auftritt,  tritt  gegen  die  sunna  auf;  und 

wer  gegen  das  tawakkul  auftritt,  tritt  gegen  den  Glauben 

auf"  (92, 4f.).  Von  prachtvoller  Nüchternheit  zeugt  die 
Antwort,  die  der  Prophet  einem  Mann,  der  zu  ihm 

sagte :  „ich  will  meine  Kamelin  frei  laufen  lassen  und 

auf  Gott  vertrauen",  gab:  „bind  sie  an  und  vertrau  auf 

Gott!"  (90,2of.).  Mit  Recht  kann  sich  also  al-Kuschairi 
auf  die  sunna  berufen,  wenn  er  sagt:  „das  Sichregen 

in  äußeren  Dingen  tut  dem  Gottvertrauen  im  Herzen 

keinen  Eintrag,  wenn  der  Mensch  nur  innerlich  gewiß 

ist,  daß  die  Bestimmung  von  Gott  kommt"  (90, i« f.). 
Das  Gottvertrauen  findet  seine  Vollendung  im  Dank 

schnkr,  „der  Anerkennung  des  Wohltäters  in  Demut" 
(96, if.),  dem  Dank  mit  der  Zunge,  mit  Leib  und  Gliedern, 

mit  dem  Herzen  (96,iof.).  Über  dem  Dank  für  das 

Geben,  dem  Danke  des  schäkir,  steht  der  Dank  für 

das  Versagen,  der  Dank  des  schakür  (96,2off.).  Auch 

daß  der  Mensch  Gott  dankbar  ist,  ist  von  Gott  gewirkt; 

auch  dafür  gebührt  Gott  neuer  Dank:  „Vollkommener 

als    der  Dank   ist   der  Dank   für   das   Danken"   (96, n). 
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Aber  wie  kann  das  Geschöpf  dem  erhabenen  Schöpfer 

danken?  Gott  hat  es  dem  Müsä  in  stiller  Zwiesprach 

eingegeben,  als  er  von  Adam  sagte:  „er  wußte,  daß  es 

von  mir  kam;  und  sein  Wissen  darum  war  sein  Dank 

gegen  mich"  (96,  vorl.  Z.).  So  kann  asch-Schibli  sagen: 
„Dank  ist  das  Schauen  des  Wohltäters,  nicht  das  Schauen 

der  Wohltat"  (96,29  f.).  Eine  rührende  Geschichte  er- 
läutert, wie  der  Dank  das  ganze  Leben  beherrschen 

soll.  Jemand  erzählt:  „Ich  sah  auf  einer  Reise  einen 

steinalten  bejahrten  Mann.  Den  fragte  ich,  wie  es  mit 

ihm  stehe.  Da  erzählte  er:  Im  Beginn  meines  Lebens  ver- 

liebte ich  mich  in  eine  Stammesangehörige,1)  wie  sie  sich 
in  mich  verliebte.  Da  geschah  es,  daß  sie  mir  verheiratet 

wurde.  In  der  Nacht  des  Brautgeleites  nun  sprachen 

wir:  Wir  wollen  diese  Nacht  hindurch  im  Dank  gegen 

Gott  wachen  dafür,  daß  er  uns  zusammengebracht  hat. 

Da  beteten  wir  jene  Nacht  hindurch  und  hatten  keine 

Zeit  für  einander.  Und  als  die  zweite  Nacht  kam,  sprachen 

wir  ebenso.  Seit  70  oder  80  Jahren  bringen  wir  jede 

Nacht  so  zu.  Ist  es  nicht  so,  Frau?  Da  sagte  die  Alte: 

Es  ist  so,  wie  er  sagt"  (98,  i  ff.). 

Fassen  wir  zusammen,  was  wir  nun  als  den  Aus- 

gangspunkt der  sittlich-religiösen  Stimmung  des  Süfi 
kennen  gelernt  haben,  so  können  wir  wohl  sagen,  daß 

sein  Bewußtsein  beherrscht  ist  von  dem  gewaltigen  Ab- 

')    Zur    Entwicklung     des    Begriffes     bint    camm    vgl.    Snouck 
Hurgronje,   Mekkanische  Sprichwörter,    S.  17;    ders.,  Mekka,  II,  107 

u.  133. 

3 



—     34     — 

stand  zwischen  Mensch  und  Gott.  Dieses  Grundbewußt- 

sein tritt  uns  bisweilen  in  der  Form  eines  ausgeprägten 

Dualismus  entgegen.  Aber  auch  wo  dies  nicht  der  Fall 

ist,  bleibt  die  Empfindung  der  Kluft  zwischen  dem 

ohnmächtigen  Menschen  und  dem  allmächtigen  Gott. 

Auch  die  Betonung  des  tawakkul,  die  bisweilen  direkt 

an  die  christliche  Idee  der  Kindschaft  Gottes  anklingt, 

geht  von  diesem  Gedanken  aus.  Und  wenn  wir  nun 

weiter  fragen,  wie  sich  die  Grundstimmung  im  Leben 

des  Süfi  betätigt,  so  wird  sich  auch  diese  Betätigung 

einerseits  als  die  Auswirkung  des  Gefühls  von  diesem 

Abstand  erklären  lassen,  andererseits  aber  auch  als  das 

Bestreben,  die  Kluft  zu  überwinden.  Wir  sind  schon 

im  Bisherigen  mehr  als  einmal  hingewiesen  worden  auf 

die  praktischen  Konsequenzen  der  Grundstimmung 

des  Süiitums.  Entspricht  es  doch  der  pointierten  Aus- 
drucksweise, alles,  worauf  es  dem  Menschen  ankommt, 

in  einem  Wort  zusammenzufassen,  Ausgang,  Weg  und 

Ende.  So  bildet  auch,  was  wir  im  folgenden  in  allge- 
meinen Umrissen,  ohne  noch  in  die  Einzelheiten  des 

mehr  und  mehr  feste  Formen  annehmenden  Pfades,  der 

tarilca,  einzugehen,  als  Betätigung  der  süfischen  Grund- 
stimmung darstellen  werden,  oft  nicht  sowohl  eine 

weitere  Stufe  der  Entwicklung  als  vielmehr  eine  parallele 

Ergänzung  des  Früheren.  Und  dasselbe  wird  später  von 

den  Ausführungen  über  das  Ziel  des  Süfitums  zu  gelten 
haben. 

Goldziher  hat  in  seinen  öfters  zitierten  „Materialien 

zur  Entwicklungsgeschichte  des  Süfismus"  (Wiener  Zeit- 
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schrift  zur  Kunde  des  Morgenlandes,  XIII,  35  ff.)  als 

einen  der  von  dieser  Bewegung  einseitig  betonten  ur- 

islamischen Ausgangspunkte  neben  dem  tawakkul  den 

dhikr  genannt.  In  der  Tat  ist  der  dhikr,  das  „Ge- 

denken" Gottes  mit  der  Zunge  oder  mit  dem  Herzen 

„ein  starker  Pfeiler  auf  dem  Pfad  zu  Gott,  ja  der  Trag- 

pfeiler auf  diesem  Pfade",  wie  sich  al-Kuschairi(119, 1.  Z.) 
ausdrückt:  „keiner  kommt  zu  Gott  außer  durch  dauern- 

des Gedenken".  Der  Begriff  scheidet  sich  deutlich  von 
dem  des  Gebets  duä\  wie  von  dem  des  liturgischen 

Gottesdienstes  salät.  Was  das  persönliche  Bittgebet  be- 
trifft, so  konnte  sich  die  Frage  erheben  und  hat  sich 

erhoben,  ob  es  mit  der  süfischen  Bescheidung  ridä 

vereinbar  sei.  Es  hat  Süfis  gegeben,  die  dem  Bittgebet 

die  Berechtigung  absprachen  und  dem  Stillhalten  unter 

Gottes  Fügung  den  Vorzug  gaben.  'Abdallah  b.  al-Mu- 
bärak,  der  noch  zu  den  Vorläufern  der  Bewegung  des 

Süfitums  gehört,  rühmte  sich :  „seit  50  Jahren  habe  ich 

nicht  gebetet,  noch  will  ich,  daß  jemand  für  mich  bete" 

(144,5).  Und  al-Wäsiti,  der  Hauptgegner  des  Gebetes, 
sagte :  „ich  fürchte,  wenn  ich  bete,  könnte  man  mir 

sagen :  wenn  du  um  etwas  bittest,  was  dir  in  unseren 

Augen  zusteht,  so  hast  du  uns  falsch  beschuldigt;  wenn 

aber  um  etwas,  das  dir  nach  unserer  Meinung  nicht 

zusteht,  so  hast  du  uns  böses  Lob  gespendet"  (144,2  ff.; 
vgl.  auch  141, 24).  Die  überwiegende  Richtung  aber  ist, 

jedenfalls  in  der  Praxis,  für  das  Gebet:  „der  Mensch 

soll  beten  mit  der  Zunge  und  sich  bescheiden  mit  dem 

Herzen,  um  beides  zu  vereinigen"  (141,2«  f.).  Das  ist  auch 
3* 
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die  Meinung  des  Kuschairi,  der  ausführt,  daß  dem  Süfi 

die  augenblickliche  Stimmung  sage,  ob  das  Gebet  oder 

das  Stillhalten  für  ihn  verdienstlicher  sei  (141, 27 ff.).  Die 

richtige  Auffassung  vom  Gebet  selbst  ist  die,  der  'Abu 
Häzim  al-'Acradsch  Worte  verlieh:  „daß  mir  das  Beten 
versagt  wird,  ist  mir  ärger,  als  daß  mir  die  Erhörung 

versagt  wird"  (141,»2;  vgl.  144,iof.).  Läßt  Gott  doch  gerade, 
wen  er  liebt,  lange  bitten,  weil  er  seine  Stimme  gerne 

hört  (142,3).  Das  gilt  für  die  Praxis;  ideell  kommt 
man  schließlich  doch  wieder  darauf  hinaus,  daß  das 

Gebet  der  Stufe  der  Anfänger,  das  Stillehalten  der  der 

Vorgerückten  entspreche  (144,2).  Und  die  von  al-Wäsiti 
ins  Feld  geführte  Tradition  vom  Propheten:  „wen  das 
Gedenken  an  mich  davon  abhält,  mich  zu  bitten,  dem 

gebe  ich  mehr  als  den  Bittenden"  (141, 25 f.),  dürfte  in- 
haltlich kaum  angefochten  worden  sein. 

Die  salät  als  einer  der  Grundpfeiler  des  Islam  wurde, 

wenn  auch  in  Wirklichkeit  von  extremeren  Eichtungen 

oft  vernachlässigt,  kaum  je  theoretisch  angegriffen.  Aber 
daß  der  dhikr  doch  auch  etwas  vor  der  salät  voraus 

hat,  spricht  al-Kuschairi  deutlich  aus:  „zu  den  beson- 
deren Eigenschaften  des  dhikr  gehört,  daß  er  auf  keine 

bestimmte  Zeit  beschränkt  ist;  ja  es  gibt  keine  Zeit, 

in  der  dem  Menschen  das  Gedenken  an  Gott  nicht  ge- 
boten wäre,  sei  es  als  Pflicht,  sei  es  als  anbefolüen. 

Wenn  die  salät  auch  die  vornehmste  gottesdienstliche 

Verrichtung  ist,  so  gibt  es  doch  Zeitpunkte,  an  denen 

sie  nicht  erlaubt  ist;  der  dhikr  aber  soll  im  Herzen 

bleiben  in  allen' Zuständen"   (120,ac). 
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Das  Gegenteil  des  dhikr  ist  die  „Vernachlässigung", 

das  „Vergessen"  Gottes  gcißa.1)  „Wer  die  Unbehaglich- 
keit  des  Vergessens  nicht  gekostet  hat,  spürt  den  Ge- 

schmack der  Traulichkeit  des  dhikr  nicht",  sagt  'Abu 

cOthmän  al-Hiri  (121,29  f.).  Der  dhikr  der  Zunge,  der 
noch  heute  im  Derwischtum  eine  so  wichtige  Rolle 

spielt,  dient  nur  dazu,  den  Menschen  zu  dauerndem 
Gedenken  Gottes  mit  dem  Herzen  zu  führen  (120, 1). 

Dieses  Gedenken  im  Herzen  ist  nun  tatsächlich  wieder 

einer  der  Zentralbegriffe  des  Süfitunis,  und  es  wird  mit 

den  überschwenglichsten  Worten  gepriesen.  Es  ist  „das 

Schwert  der  Novizen  (murid),  mit  dem  sie  ihre  Feinde 

bekämpfen  und  die  Gebrechen,  die  es  auf  sie  abgesehen 

haben,  abwehren;  und  wenn  die  Heimsuchung  den 

Menschen  bedroht,  so  wendet  Gott,  wenn  jener  in  seinem 

Herzen  zu  ihm  die  Zuflucht  nimmt,  im  Augenblick  alle 

"Widerwärtigkeiten  von  ihm  ab"  (120,7*c).  Es  ist  nach 
den  Worten  ad-Dakkäks  „ein  Patent  seiner  Stellung"2) 
(120,  s).  Es  ist  vollkommener  als  die  Meditation  fikr; 

denn,  wie  as-Sulami  sagt,  „von  Gott  kann  wohl  das 
Gedenken,  nicht  aber  die  Meditation  ausgesagt  werden; 

und  was  von  Gott  praediziert  werden  kann,  ist  höher, 

als  was  beschränkt  ist  auf  die  Geschöpfe"  (121,2f.).  „Wer 

Gottes    gedenkt",  sagt  Dhu    'n-Nün,    „mit   wahrem  Ge- 

')  Vgl.  schon  Kor'än  21,  1,  2.  Jacob. 

2)  manschiir  al-wildja :  der  Doppelsinn  Ton  wildja,  das  sowohl 
das  Amt,  zn  dem  einer  bestellt  ist,  wie  Heiligkeit  bezeichnet,  dieser 

Doppelsinn,  anf  dem  der  Ausdruck  beruht,  läßt  sich  in  der  Über- 

setzung nicht  wiedergeben. 
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denken,  der  vergißt  daneben  alle  Dinge,  und  Gott  be- 

wahrt ihm  alle  Dinge  und  ist  ihm  Ersatz  für  alle  Dinge" 
(120,i3  f.)-  So  tief  muß  der  dhikr  schließlich  werden, 

daß  „der  Gedenkende  weg  ist  vom  Gedenken"  (121,1?: 

Dhu  'n-Nün),  d.  h.,  daß  er  sich  seines  dhikr  nicht  mehr 
bewußt  ist.  Das  Gedenken  Gottes  ist  etwas  so  Hohes, 

daß  der  sündige  Mensch  kaum  den  Mut  dazu  hat: 

„wenn  mir  nicht  die  Pflicht  obliegen  würde,  sein  zu 

gedenken,  so  würde  ich  sein  nicht  gedenken  aus  Hoch- 

achtung vor  ihm"  (al-Kattäni:  121, 4 f.).  Es  ist  die  Emp- 
findung der  Scham  haja,  der  Ausfluß  „des  Bewußtseins 

von  Gottes  Wohltaten  und  von  dem  eigenen  Im-Rück- 

stand-Bleiben"  (al-Dschunaid :  118,6),  die  diese  verzagte 

Stimmung  erwecken  könnte,  wie  sie  al-Warräk  bei  der 

saldt  störte  (118, 12  f.).  Doch  diese  Skrupel  blieben  ver- 
einzelt. Erhoffte  man  doch  vom  dhikr  das  Höchste,  was 

man  erreichen  konnte:  „wenn  bei  meinem  Diener  mein 

Gedenken  der  herrschende  Zustand  wird,  so  liebt  er 

mich  und  ich  liebe  ihn"  —  dieses  Wort  will  as-Sari 

in  einer  heiligen  Schrift  gefunden  haben  (12 1,31  ff). 
Bezieht  sich  der  dhikr  auf  das  innere  Verhältnis 

des  Frommen  zu  seinem  Gott,  so  führt  der  verwandte 

Begriff  der  muräkaba l)  „Beobachtung",  das  „Gott- 

vor-Augen-Haben",  in  das  praktische  Leben  hinein.  Es 
ist  das  praktische  Bewußtsein  des  Menschen  davon, 

daß  Gott   ihn   sieht   und   alles  von  ihm  weiß  (103,s5ff.). 

')  Über  eine  andere  Wendung  desselben  Begriffs  in  der  süfischen 

Sprache  vgl.  Macdonald,  Keligious  attitude  and  life  in  Islam,  S.  259, 

260  f. 
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Was  die  murä^aba  ist,  wird  am  besten  illustriert  durch 

die  berühmte  Geschichte  von  dem  Schaich,  der  jedem 

seiner  Schüler  einen  Vogel  gab  mit  dem  Auftrag  ihn 

zu  töten,  wo  es  niemand  sehe.  Alle  töteten  den  Vogel; 

nur  einer  kam  mit  dem  lebenden  Vogel  zurück,  da  er 

keinen  Ort  gefunden  hatte,  wo  auch  Gott  es  nicht  ge- 
sehen hätte  (104,i7 ff.).  Wie  die  Hoffnung  zu  Taten  des 

Gehorsams  anregt  und  die  Furcht  behütet  vor  Über- 

tretungen, so  führt  das  Gott-vor-Augen-Haben  auf  die 
Wege  der  Wahrheit  (104,3.?  f. ;  vgl.  noch  103, as). 

Der  allgemeinste  Ausdruck  für  das  fromme  Leben 

ist  ttikija,  was  meist  mit  „Scheu",  „Gottesfurcht" 

wiedergegeben  wird,  aber  oft  auch  unserer  „Gewissen- 

haftigkeit" entspricht. ')  „Aus  drei  Dingen  kann  man 
auf  die  talcwä  eines  Menschen  schließen:  daß  er  schönes 

Gottv ertrauen  übt  in  dem,  was  er  nicht  erlangt  hat, 

daß  er  schöne  Bescheidung  übt  bei  dem,  was  er  schon 

erreicht  hat,  und  daß  er  schöne  Geduld  übt  in  dem, 

was  ihm  bereits  entgangen  ist"  (62,sf.).  Auch  hier  finden 
wir  dieselbe  Art  von  Verinnerlichung,  die  uns  schon 

mehrfach  begegnet  ist:  „die  Gottesfurcht  besteht  darin, 

daß  man  sich  vorsieht  vor  seiner  Gottesfurcht,  d.  h. 

vor  dem  Bewußtsein  seiner  Gottesfurcht",  sagt  al-Wäsiti 

(62,i3).  Die  Grundstimmung  umfaßt  alle  Lebensäuße- 
rungen des  Süfi,  vom  guten  Ton  oder  Takt  Cadab)  an 

ausgehend  über  die  Erfüllung  des  Gesetzes  bis  zu  den 

den  Süfi   allein   auszeichnenden  Betätigungen   des   reli- 

*)  Vgl.  Nöldeke  in  Archiv  für  Religionswissenschaft  I  (1898), 
S.  361  ff. 
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giösen  Lebens.  Denn,  wie  al-Dschalädschili  al-Basri 

sagt,  „das  tauhid  hat  zur  notwendigen  Voraussetzung 

den  Glauben;  wer  also  keinen  Glauben  hat,  hat  auch 

kein  tauhid',  der  Glaube  hat  zur  notwendigen  Voraus- 

setzung die  Gesetzeserfüllung;  wer  also  keine  Gesetzes- 

erfüllung übt,  hat  auch  keinen  Glauben;  die  Gesetzes- 

erfüllung hat  zur  notwendigen  Voraussetzung  den  rich- 
tigen Takt;  wer  also  keinen  richtigen  Takt  hat,  hat 

auch  keine  Gesetzeserfüllung,  keinen  Glauben  und  kein 

tauhid"  (152, 12 ff.);  mit  anderen  Worten :  man  kann  kein 
guter  Süfi  sein,  ohne  ein  guter  Muslim  zu  sein;  und 

man  kann  kein  guter  Muslim  sein,  ohne  ein  guter  an- 

ständiger Mensch  zu  sein.  „Der  gute  Charakter  al-chulk 

al-hasan  ist  der  vorzüglichste  Ruhmestitel  des  Menschen" 

(130,1k)1);  ja  „das  Süfitum  ist  Charakter;  wer  dich  über- 

trifft im  Charakter,  übertrifft  dich  damit  im  Süfitum", 

sagt  al-Kattani  (130,25 f.).  Al-Fudail  versteigt  sich  gar  zu 
dem  Paradox:  „daß  ein  Gottloser  von  gutem  Charakter 

mein  Genoß  ist,  ist  mir  lieber,  als  daß  es  ein  Frommer 

von  schlechtem  Charakter  sei"  (132,3  f.). 
Auch  die  takija  wird  entsprechend  der  süfischen 

Manier  in  Stufen  gegliedert.  „Der  Ausgangspunkt  der 

talcija  ist  die  Scheu  vor  der  Abgötterei,  dann  kommt 

die  Scheu  vor  den  Übertretungen  und  schlechten  Dingen, 

dann  kommt  die  Scheu  vor   den  zweifelhaften  Dingen" 
USW.    (6  1,24  f.). 

Das    Unterlassen    der     zweifelhaften    Dinge    warac 

')  Vgl.  Islam  4.  Band,  S.  fi8,  Z.  11/12.  Jacob. 
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(63,2i)  ist  eines  der  Hauptprinzipien  der  praktischen 

Ethik  der  Süfis.  Skrupulöse  Fromme  haben  das  warac 
bis  zu  den  eigenartigsten  Konsequenzen  auf  die  Spitze 

getrieben.  Jüsuf  b.  'Asbät,  der  als  einer  der  energisch- 
sten Vertreter  des  warcf  gilt  (63,26),  soll  das  von  seinem 

Vater  hinterlassene  Erbe  nicht  angetreten  haben  (147,i3) 

—  „aus  warac",  wie  der  Kommentator  sagt;  konnte  er 
doch  nicht  wissen,  wie  das  Geld  zusammengekommen 

war.  —  „'Ibrahim  b.  'Adham  trank  kein  Zamzam- Wasser 
und  sagte :  wenn  ich  einen  Schöpfer  hätte,  würde  ich 

trinken"  (64,2of.;  vgl.  auch  63,  LZ. f.);  wußte  er  doch 
nicht,  womit  ein  anderer  Schöpfer  gokauft  war,  konnte 

es  doch  am  Ende  gar  königliches  Geld  sein!  —  Die 

Schwester  des  Bischr  al-Häfi  kam  einst  zu  'Ahmed  b. 

Hambal  und  fragte  ihn,  ob  es  erlaubt  sei,  beim  Schein 

der  Kohlenbecken  der  öffentlichen  Behörden1)  zu  spinnen; 

da  sagte  der  'Iniäm :  „von  eurem  Hause  geht  das  echte 

warac  aus;  —  spinne  nicht  in  ilu'em  Schein!"  (64,i2ff.). 

Ja,  „Räbi'a  nähte  einst  einen  Riß  in  ihrem  Gewand 
beim  Schein  einer  königlichen  Leuchte;  da  verlor  sie 

ihr  Herz  für  einige  Zeit,  bis  sie  daran  dachte.  Da  zer- 
riß sie  wieder  ihr  Gewand,  und  nun  fand  sie  ihr  Herz 

wieder"  (65,isf.).2)  Auch  dieser  Begriff  kann  vertieft 

werden,  wie  das  in  dem  Wort  asch-Schiblis  geschieht: 

„warac  heißt  sich  von  allem  außer  Gott  enthalten"  (63, 2s). 

')  az-zahirija,  von  al-'Ansäri  erklärt:  al-wulat  az-z. 

2)  vgl.  dazu  auch  noch  die  Geschichte  von  al-Haddäd  und  'Abu  '1- 
Käsim  al-Munädi  (127,34 ff.). 
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Das  warac  ist  nur  eine  Vorstufe ;  es  ist  „der  Anfang 
des  zuJld,  des  Verzichtes,  wie  leanaa  der  Beginn  von 

ridä  ist"  ('Abu  Sulaimän  ad-Däräni:  63,32).  Wie  icarac 
das  Unterlassen  des  Zweifelhaften  ist,  so  ist  zuhd  das 

Unterlassen  des  Erlaubten.  Das  ist  wenigstens  die  herr- 
schende Ansicht.  Es  haben  sich  freilich  Stimmen  ver- 

lauten lassen,  daß  es  nur  gegenüber  dem  Verbotenen 

ein  Verzichten  geben  könne ;  denn  was  Gott  erlaubt, 

sei  für  ihn  indifferent,  und  das  zu  lassen,  sei  nicht  besser 

als  es  anzunehmen  (66,4ff.).  Andere  dagegen  sagen,  der 

Verzicht  auf  das  Verbotene  sei  pflichtmäßig,  der  auf 

das  Erlaubte  verdienstlich  (66,6 f.).  Der  Gegenstand  des 

Verzichtes  wird  schlechtweg  das  Diesseits  genannt.  'Abu 

'Othniän  (al-Hiri)  sagt:  „zuhd  ist,  daß  du  das  irdische 
Gut  läßt  und  dich  nicht  darum  kümmerst,  wer  es  nimmt" 

(66,33).  „Die  irdische  Welt  ist"  —  nach  dem  Bilde  des 

Jahjä  b.  Mu'ädh  —  „wie  eine  Braut.  Wer  sie  sucht, 
ist  ihre  Friseuse.  Wer  auf  sie  verzichtet,  macht  ihr 

Gesicht  schwarz,  rupft  ihr  das  Haar  aus  und  zerreißt 

ihr  Gewand.  Aber  der  Wissende  ist  mit  Gott  beschäftigt 

und  sieht  nicht  um  nach  ihr"  (67, 31  f.).  Die  „irdische 

Welt"  besteht  nicht  bloß  in  Gold  und  Silber.  Jahja 

b.  Mucädh  sagt :  „niemand  kann  das  wahre  zuhd  erreichen, 
ehe  er  drei  Eigenschaften  besitzt :  uninteressiertes  Han- 

deln, Reden  ohne  Ehrgeiz,  Ansehen  ohne  zu  leiten" 

(67,9 f.).  „Zurückhaltung  in  der  Rede"  und  „Verzicht 

auf  Leitung"  sind  schwerer  als  das  Aufgeben  von  Gold 
und  Silber  flshäk  b.  Chalaf:  63, 30  f.).  Der  Verzicht  darf 

nicht    nur    äußerlich    sein,    er   ist  ein  Verzicht  mit  dem 
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Herzen.  Er  ist  ein  kasr  al-amal  (66,is;  66,  1.  Z.);  er  ist 

ein  Vergessen  der  'asbäb  (66, ?s) ;  er  besteht,  wie  al- 
Dschunaid  sagt,  darin,  „daß  das  Herz  von  dem  leer 

ist,  wovon  die  Hand  leer  ist"  (66,32).  „Es  ziemt  sich 
nicht,  ein  Wollkleid  um  drei  Dirhem  anzuziehen,  wäh- 

rend man  im  Herzen  Verlangen  trägt  von  fünf  Dirhem" 
(Däräni:  66,32ff.).  Nein,  „ztihd  ist  das  Lassen  dessen, 

was  von  Gott  abzieht"  (Däräni:  67,4).  Freilich  ist  das 
eine  Stufe,  die  man  nicht  so  rasch  erreicht.  Darum 

kann  'Ahmed  b.  Hanibal  auch  sagen:  „az-zuhd  kann 
es  geben  nach  drei  Gesichtspunkten:  Verzicht  auf  das 

Verbotene  —  das  ist  der  Verzicht  der  großen  Masse ; 

Verzicht  auf  das  überflüssige  Erlaubte  —  das  ist  der 

Verzicht  der  »Besonderen« ;  Verzicht  auf  das,  was  den 

Menschen  von  Gott  abzieht  —  das  ist  der  Verzicht 

der  Gnostiker  cärifiin"   (67,37 ff.). 
Wie  sich  nach  diesen  Grundsätzen  das  Leben  des 

richtigen  Süfi  auf  seinem  „Pfade"  im  einzelnen  gestaltet, 
wie  ihn  diese  Grundsätze  zum  Hungern  und  Schweigen, 
zum  Meiden  der  menschlichen  Gesellschaft  und  zum 

Verzicht  auf  festen  Wohnsitz  führen  können,  wie  sie 

ihn  vor  allem  zur  Armut  bringen  müssen,  das  wird  uns 

bei  der  speziellen  Betrachtung  der  tari\a  noch  be- 
schäftigen. 

Doch  einen  der  wichtigsten  Punkte  des  täglichen 

Lebens  haben  wir  noch  kaum  berührt,  das  Verhältnis 

zu  den  Nebenmenschen,  und  auch  hiefür  hat  der  Süfi 

leitende  Grundsätze,  deren  Betätigung  im  einzelnen  sich 

freilich    oft  verschieden   gestalten   mag   und  auch  nicht 
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reglementiert  -wurde.  Anhaltspunkte  für  das  Verhalten 
des  Süfi  zu  den  Nebenmenschen  haben  wir  wohl  hie 

und  da  berührt.  Wenn  die  Demut  gegenüber  Gott  eine 

Grundtugend  ist,  so  äußert  sie  sich  natürlich  auch  in 

Demut  gegenüber  den  Menschen.  Ja,  sie  nimmt  bisweilen 

die  Form  manierierter  Selbsterniedrigung  an.  „Dem 

Mälik  b.  Dinar  rief  einst  eine  Frau  zu:  du  Scheinhei- 

liger !  Da  erwiderte  er :  du  hast  meinen  Namen  gefunden, 

den  die  Leute  von  al-Basra  verloren  haben"  (131,32  f.). 

,,'Ibrähim  b.  'Adham  hat  erzählt:  Seit  ich  Muslim  bin, 
habe  ich  mich  dreimal  gefreut.  Das  erstemal  war  ich 

auf  einem  Schiff,  auf  dem  ein  Spaßvogel  war,  der  zu 

erzählen  pflegte :  wir  packten  die  Barbaren  im  Türken- 

lande so  —  dabei  packte  er  mich  beim  Haupthaar  und 
schüttelte  mich.  Da  freute  mich  das,  Aveil  auf  dem  Schiff 

keiner  war,  den  er  für  verächtlicher  gehalten  hätte  als 
mich.  Das  zweitemal  war  ich  krank  in  einer  Moschee. 

Da  kam  der  Mu'adhdhin  und  sagte :  geh  hinaus !  Als 
ich  nicht  konnte,  packte  er  mich  beim  Fuß  und  schleifte 
mich  aus  der  Moschee  hinaus.  Das  drittemal  war  ich 

in  Syrien  und  hatte  ein  Fell  an.  Da  fiel  mein  Blick 
darauf  und  ich  konnte  seine  Haare  und  die  Läuse  nicht 

unterscheiden"   (83,25 ff.). 

Der  Hauptbegriff  aber,  der  recht  eigentlich  alle  Be- 
ziehungen des  Süfi  zu  den  Nebenmenschen  zusammenfaßt, 

ist  fatuivwa,  was  sich  vielleicht  am  ehesten  übersetzen 

läßt  mit  „vornehme,  ritterliche  Gesinnung".  Über  die 

futuiowa  haben  wir  in  letzter  Zeit  eine  sorgfältige  Unter- 

suchung erhalten  durch  H.  Thorning,  Beiträge  zur  Kennt- 
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nis  des  islamischen  Vereinswesens  (Türkische  Bibliothek, 

16.  Band,   1913),   S.  184—221.   Umschreiben  läßt   sich 

die    futuivwa    in    der    Tat     auch    nach     den    von    al- 
Kuschairi     mitgeteilten     Aussprüchen     und     Anekdoten 

etwa   als   Altruismus   (s.  Gr.  Jacob's  Anm.    zu   Thorning, 
S.  184).   „Der  Ausgangspunkt   der  futuwwa  ist  die  stete 

Beschäftigung  des  Menschen  mit  der  Angelegenheit  eines 

anderen"   (122, 12  f.).  In   der  Vollendung  kommt   sie  nur 

dem  Propheten  selbst  zu  (122,i8t).   Auf  die  nahe  Ver- 
wandtschaft mit  muruwioa  (122,32)  hat  Thorning,   S.  189 

mit,   Recht    aufmerksam    gemacht ').   Daß    Freigebigkeit 

und  Gastfreiheit   zur  futuwwa    gehören,    kommt    bei  al- 
Kuschairi  nicht  so  stark  zum  Ausdruck  wie  in  Thornings 

Vorlagen,  wenn  auch  z.  B.  eine  der  von  ihm  mitgeteilten 

Definitionen    als    das   Wesen   der  futuwwa    bezeichnet, 

daß    man   sich   dem  Bettler  nicht  entzieht  (123,6f.).  Das 

hat  seinen  Grund  aber  nur  darin,  daß  al-Kuschairi    ein 

eigenes  Kapitel  über  die  Freigebigkeit  hat.  Dort  führt 

al-Kuschairi   aus:    „bei    den   Süfis    ist   sacha     die    erste 

Stufe,  dann  kommt  dschüd,  dann  'ithär.  Wer  also  einen 

Teil   gibt   und    einen  Teil   behält,    der   übt   sachä',   wer 
das   meiste   spendet  und  nur  ein  wenig  für  sich  behält, 

übt   dschüd,   wer  Not    erträgt   und  anderen  den  Vorzug 

gibt  hinsichtlich   dessen,    was  er  selbst  nötig  hätte,  der 

übt  'ithdr"  (133,5«.)*  Beachtet  man,  daß  'ithär  der  direkte 
Ausdruck  für  Altruismus  ist,  so  ist  damit  die  Verbindung 

*)   Beachte    auch   Massignon,    Kitäb    al   Tawäsin   par   al   Halläj, 
S.  50  u.  bes.  S.  170. 
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mit  futuwwa  deutlich  hergestellt.  So  finden  wir  denn 

auch  die  von  Thorning,  S.  191  f.  erzählte  Geschichte 

bei  al-Kuschairi  wieder  als  Beispiel  von  Freigebigkeit 

(135,i2ff.).  Besonders  stark  tritt  bei  al-Kuschairi  hervor, 
daß  die  futuwwa  fordert,  die  Fehler  des  Nächsten  zu 

ignorieren  (122,a3f.:  al-Fudail) ')  oder  zu  verdecken 
(124,25  f.).  Aber  der  Begriff  ist  doch  beträchtlich  weiter: 

„wer  seiner  Lust  widerstreitet,  der  ist  in  Wahrheit  ein 

fatä"  (122,29).  So  wird  er  beinahe  zu  dem  das  gesamte 
Ideal  der  süfischen  Ethik  umfassenden  Zentralbegriff 

erweitert.  Dazu  paßt  auch  die  Definition  at-Tirmidhis : 

„al-futuwwa  heißt  ein  Anwalt  sein  für  seinen  Herrn 

gegen  sich  selbst"  (122,25  f.).  Einzelne  Züge  des  Begriffs 
mögen  folgende  Anekdoten  noch  erläutern.  Als  Dhu 

'n-Nün  gefangen  nach  Baghdäd  gebracht  wurde,  verlangte 
er  von  einem  Wasserträger  zu  trinken.  Der  aber  wollte 

keine  Bezahlung  annehmen  und  sagte:  „du  bist  ein  Ge- 

fangener; es  wäre  nicht  ritterlich  (min  al-futuwwa),  von 

dir  etwas  anzunehmen"  (123, 22«.).  Ein  anderes  charak- 

teristisches Beispiel  erzälüt  al-Murtacisch :  „wir  gingen 
mit  'Abu  Hafs  zu  einem  Kranken,  um  ihn  zu  besuchen, 
in  stattlicher  Anzahl.  Da  fragte  er  den  Kranken:  möchtest 

du  gerne  heil  werden?  Der  erwiderte:  ja.  Da  sagte 

'Abu  Hafs  zu  seinen  Begleitern:  tragt  an  seiner  Stelle! 
Da  stand  der  Kranke  auf  und  ging  mit  uns  weg.  Wir 

aber  waren  am  anderen  Morgen  alle  bettlägerig"  (124,32ff.). 

Für  die  Keuschheit  als  Äußerung  der  futuwwa  (s.  Thor- 

»)  Ausg.  1318  falsch:  al-Fadl. 
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ning,  S.  193) ')  ist  typisch  ein  Geschichtchen,  das  mit 

Nüh  al-cAjjär  an-Nisäbüri  passierte:  es  wollte  ihn  jemand auf  die  Probe  stellen  und  verkaufte  ihm  eine  Sklavin 

als  Jungen  verkleidet.  Viele  Monate  später  fragte  man 
das  Mädchen,  ob  er  den  Betrug  gemerkt  habe;  da 
antwortete  sie:  nein,  er  hat  mich  nicht  berührt,  und 
denkt,  daß  ich  ein  Junge  sei  (123,34c). 

Besonderer  Beachtung  scheint  mir  noch  die  Defi- 
nition wert  zu  sein:  „daß  der  Mensch  keinen  Unter- 
schied macht,  ob  bei  ihm  ein  Heiliger  ist  oder  ein 

Ungläubiger"  (122,  1.  Z.  f.).  Die  Geschichte  von  'Ibrahim 
und  dem  Magier  (Thorning,  S.  50  u.  190)  dient  bei  al- 
Kuschairi  als  Beispiel  für  diese  interkonfessionelle  Tole- 

ranz (123,i  «-.;  dieselbe  Erzählung  in  anderem  Zusammen- 
hang 7  5,  uff.). 

Eine  Frage,  die  sich  besonders  auf  Grund  von 

Thornings  Untersuchungen  erhebt,  ist  die,  ob  die  fit j an 
schon  bei  al-Kuschairi  als  eine  Art  Bund  oder  Korpo- 

ration erscheinen.  Das  scheint,  wenn  auch  nicht  absolut 
sicher  zu  erweisen,  doch  aus  dem  Sprachgebrauch  sehr 
wahrscheinlich  (vgl.  die  Geschichte  von  'Ahmed  b. 

Chidrüja  123,9«r.,  sowie  124,5*).  Ob  diese  fitjän  aber 
Süfis  sind,  ist  um  so  weniger  sicher,  als  al-Kuschairi 
auch  für  die  Tugend  der  Freigebigkeit  Beispiele  von 
Männern  anführt,  die  mit  dem  tasawwuf  wirklich  nichts 
zu   tun  haben.  Es   scheint  selbst  ziemlich  deutlich,  daß 

')  Das  Beispiel  Thorning's  S.  193  findet  sich  bei  al-Kuschairi, 
S.  123,30ff.;  doch  ist  zu  beachten,  daß  nicht  von  einem  „Hospiz" 
(manzü)  die  Rede  ist,  sondern  einfach  der  Ausdruck  dar  gebraucht  ist. 
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das  nicht  der  Fall  ist.  Für  die  historische  Untersuchung 

über  die  futuwwa  (Thorning,  S.  206  ff.  u.  216  ff.)  dürften 

unsere  Stellen  von  einiger  Bedeutung  sein.  Wir  schließen 

diesen  Abschnitt  über  die  fuüiwica  mit  einem  bemerkens- 

werten Ausspruch  al-Dschunaids,  dessen  Tragweite  vor- 
läufig schwer  zu  beurteilen  ist:  „die  futuwwa  ist  in 

Syrien,  der  lisdn  im  cIräk,  das  sidfc  in  Choräsän  [zu- 
hause]" (122,2i  f.). 

Wir  haben  gesehen,  daß  der  Ausgangspunkt  der 

religiösen  Empfindung  des  Süfi  nach  al-Kuschairi  das 
Gefühl  des  gewaltigen  Abstandes  zwischen  Mensch  und 

Gott  ist.  In  der  süfischen  Lebensbetätigung  herrscht 

diese  Grundempfindung  vor,  aber  daneben  macht  sich 

doch  überall  die  positive  Ergänzung  davon  bemerklich, 

das  Streben  die  Kluft  zu  überbrücken.  Fragen  wir  nach 

dem  Ziel  des  Süfitums,  so  erhalten  wir  zunächst  die 

Antwort:  es  ist  das  tasawwuf.  Damit  sind  wir  freilich 

noch  nicht  viel  weiter  gekommen.  Nicholson  hat  in 

JRAS.,  1906,  S.  303  ff.  die  alten  Definitionen  von  Süfi 

und  tasawwuf  auch  nach  al-Kuschairi  (149 — 151)  zu- 
sammengestellt; aber  in  der  Tat  ist  richtig,  was  er  selbst 

sagt:   „the  result   is  somewhat  meagre".  Die  Ursache 
dürfte  darin  Hegen,  daß  der  Begriff  des  tasawwuf  rein 
formal  ist.  Suchen  wir  das  Ziel  des  Süfitums  inhaltlich 

auszudrücken,  so  ist  es  die  Überwindung  jenes  konsta- 
tierten Abstandes  zwischen  Gott  und  dem  Menschen, 

es  ist  —  mit  einem  Wort  —  tauhid  „Einsmachung", 

„Einheitsbewußtsein".   Um   die    Stellung   des    tauhid  an 
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dem  süfischen  Wertmaßstab  zu  zeigen,  genügt  es  auf 

Stufenfolgen  wie  'adab,  scharf  a,  'imän,  tauhid  (152,i2ff.) 

oder  muminün,  'aulija,  muicahhidün  (92, 15  f.)  hinzuweisen. 
Suchen  wir  bei  al-Kuschairi  das  Wesen  dieses  tauhid 

näher  zu  ermitteln,  so  stoßen  wir  auf  eigenartige  Schwie- 

rigkeiten. Tauhid  kann  eben  im  muslimischen  Sprach- 
gebrauch mancherlei  bedeuten.  Es  kann  ganz  einfach 

Ausdruck  des  Bekenntnisses  zum  Monotheismus  sein. 

So  stellt  al-Kuschairi  tatsächlich  den  Satz  vorauf:  „at- 

tauhid  ist  das  Urteil,  daß  Gott  einer  sei"  (159,26). 
Schließlich  faßt  er  seine  eigene  Weisheit  dahin  zusam- 

men: „at-tauhid  hat  einen  dreifachen  Sinn:  1.  tauhid 

von  Gott  als  Subjekt  gegenüber  Gott  als  Objekt  ist 

sein  Wissen,  daß  er  einzig  sei,  und  seine  Aussage  von 

sich,  daß  er  einer  sei;  2.  tauhid  von  Gott  als  Subjekt 

gegenüber  dem  Menschen  als  Objekt  ist  sein  Urteil, 

daß  der  Mensch  ein  Einheitsbekenner  sei,  und  sein 

Erschaffen  des  Einheitsbekenntnisses  des  Menschen; 

3.  tauhid  von  dem  Geschöpf  als  Subjekt  gegenüber 

Gott  als  Objekt  ist  das  Wissen  des  Menschen,  daß  Gott 

einzig  sei,  und  sein  Urteil  und  seine  Aussage  von  ihm, 

daß  er  einzig  sei"  (159,  vorl.  Z.  ff.).  Wenn  dies  das 
ganze  süfische  tauhid  sein  sollte,  so  wüßte  man  wirklich 

nicht,  was  daran  spezifisch  sufisch  wäre.  Und  auch  die 

Definition  Dhu  ?n  Nun  al-Misris  —  „tauhid  ist,  daß  du 

weißt,  daß  Gottes  Allmacht  im  Ins  das  einruf en1)  der 

Dinge   nicht  naturnotwendiger  Veranlagung  entspringt2) 

')  fi'l-'aschjä',  von  al-'Ansäri  erklärt:  fi  'idschäd  al-'aschjä'. 

*)  r\y>  3t;  das  letzte  Wort  erklärt  'Ansäri:   pU». 
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und  seine  Schöpfertätigkeit  an  den  Dingen  ohne  Mittel 

geschieht,  daß  die  Ursache  aller  Dinge  seine  Schöpfer- 
tätigkeit ist  und  seine  Schöpfertätigkeit  keine  Ursache 

hat,  und  daß  alles,  wovon  du  dir  eine  Vorstellung 

bildest,  ein  Ding  ist,  sodaß  Gott  anders  ist  als  es" 

(160,5ff.)  —  bedeutet  ein  rein  dogmatisches  Einheitsbe- 

kenntnis mit  antimuctazilitischer  Färbung.  Erst  al-Dschu- 
naid  scheint  den  Begriff  des  tauhid  in  seiner  charak- 

teristischen Bedeutung  im  Süfitum  eingebürgert  zu  haben, 

und  es  ist  das  Verdienst  von  Merx,  auf  die  wichtige 

Stelle l)  hingewiesen  zu  haben,  an  der  al-Dschunaid  das 

*)  Die  Stelle  sei  nach  Kusch.  160,22ff.  nebst  dem  Kommentar 

al-'Ansäris  (HS.  München  n.  Ausg.  Büläk,  IV,  47)  in  eckigenKlammern  hier 

mitgeteilt :  iJjxj  ̂ L."  aUI  ̂ O.  ̂   [Ulm  Laät-l  <_$lj  Ut~i  O-Jl  JjC  <jl 

t  uäJb  i.J~>. y  jl*  Th9"  (3  ATjUä  »IX>-I  (_£jbt>»  (_|  o  rjJj"  *— *>jUa  A-lfi 

[|d   °.^'   (i1]    ̂.l?^-1  Cf3    [^"U1   J]    ̂   jli-l    ä.^-5    0*->   *****    U* 

Ulj  «.LilJ  ̂ r*-*  1  A-0*'-'  *vz*"*"  V^^  f*t^l  *U«  jjU"  <ol  A>Ji  ÄöJia.  ,J 

a!JI  ̂ 1  -uJI  J*\  m>.j  J\  y,j  ai*  :>ljl  Li  a!  jjl-l  -Lil  [cilU  ̂  

•  /"i  U,  s\jj\j  Zi\j\  Vj  a)  Äf^  V<l  J]  JjCj!  JJ  jlflS^JjSCi 
o^JLTj  a!  (aUI)  «U»^>  L«  aAä  aUI  a.^  L»  L>lj  üj^-  ö'  -*-*"  Jj*"  <-> 

<Cä>«j  aIü».  (Ausg.  Büläk  fügt  bei  JLxJ)  JuL».  «Cjj  Äm^JI  A^wal 

|"a*«^  U  Vi  aJ^  (j^at.  V  (Ausg.  Büläk  fügt  bei  <l\ Merx,  Idee  und  Grundlinien  einer  allgemeinen  Geschichte  der 

Mystik  (Rede,  Heidelberg  1893),  S.  61  gibt  folgende  Übersetzung: 
„Es  besteht  darin,  daß  der  Mensch  ein  Phantom  in  den  Händen 

Gottes  wird,  auf  welches  sich  die  Wechselwendungen  seiner  Bestimmung 
in  den  Läufen  der  Beschlüsse  seiner  Allmacht  in  den  Ozeanfluten 

der  Meere  seiner  Einsmachung  ergiessen  durch  das  Aufgeben  seines 
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tauJiid  der  „Besonderen"  definiert:  „daß  der  Mensch 
eine  Figur  in  den  Händen  Gottes  sei,  über  die  die 

Wirkungen  seiner  Leitung  ergehen  durch  die  Läufe 

der  Bestimmungen  seiner  Allmacht  in  die  ')  Meerestiefen 
seines  taulud,  dadurch  daß  er  sich  selbst,  dem  Anspruch 

der  Menschen  an  ihn2)  und  seinem  Entsprechen  [dem 

gegenüber]  entwird3)  durch  die  Wahrheiten  von  Gottes 
Sein  und  Einzigkeit,  und  daß  er  die  Wahrheit  der 

Gottesnähe  erlebt,  indem  ihm  Wahrnehmung  imd  Be- 

wegung entschwinden,  auf  daß4)  Gott  am0  seinem  Willen 
Selbst  (das  Schwinden  aus  seinem  Ich)  und  das  Verzichten  auf 

irgend  einen  Anspruch  von  Seiten  der  Kreatur  an  ihn  (Gott),  durch 

das  Verzichten  auf  eine  Erhörung  seinerseits  in  der  Wirklichkeit 

seines  Seins  und  seiner  Einzigkeit,  in  der  Tatsächlichkeit  des  ihm 

Naheseins  unter  dem  Schwinden  der  (kreatürlichen)  Sinneswahr- 

nehmung und  Bewegung,  im  Interesse  dessen,  dass  Gott  in  dem 

Menschen  Bestand  hat,  soweit  als  er  (Gott)  es  will.  Das  bedeutet 

nun  soviel,  als  daß  das  Ende  des  Menschen  zu  seinem  Anfange 

zurückkehrt,  und  daß  er  wird,  wie  er  war,  bevor  er  war." 

')  „in  die"  scheint  mir  dem  Bild  mehr  zu  entsprechen  als  „in 

den" ;  zudem  ist  das  fi  in  der  einfacheren  im  Namen  des  Jvisuf  b. 

al-Husain   mitgeteilten  Parallele   IG  1,20 ff.    vom  Kommentator  erklärt: 

J  «Ste  iSjfi  ö1  J1  (i1 
2J  Der  Zusammenhang  scheint  mir  zu  fordern,  daß  das  Pronomen 

auf  den  Menschen,  nicht,  wie  Meri  annimmt,  auf  Gott  geht;  der 

Kommentator  setzt  denn  auch  kein  jJl*. 

3)  Das  fand'  läßt  sich  im  Deutschen  oft  wohl  am  ehesten  mit 

diesem  aus  der  deutschen  Mystik  des  Mittelalters  stammenden  Aus- 

druck wiedergeben,  vgl.  z.  B.  P.  Mehlhorn,  Die  Blütezeit  der  deut- 

schen Mystik  (Tübingen  1907),  S.  28. 

4)  Die  in  Anm.  1  genannte  Parallele  hat  «Li  vom  Kommentator 

erläutert:  »Li  ,_,..«.„.,  sodaß  dann  zu  übersetzen  wäre  „dadurch  daß". 

4*  f-    ••  • 
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mit  ihm  besteht,  daß  nämlich  sein  Ende  sei  wie  sein 

Anfang,  so  daß  er  sei,  wie  er  war,  ehe  er  war."  Über- 
mäßig deutlich  ist  das  freilich  nicht;  und  auch  die  alten 

Süfis  scheinen  das  nicht  gefunden  zu  haben.  Wir  haben 

wenigstens  von  Jüsuf  b.  al-Husain  ar-Räzi  eine  Definition 

des  tauhid  der  „Besonderen",  die  sich  deutlich  als 
kürzere  Rezension,  also  offenbar  als  Auszug  aus  dem 

Worte  al-Dschunaids  repräsentiert.  Der  Satz  ist  dort 
nicht  ganz  so  ungeheuerlich,  aber  der  Gedankeninhalt 

wird  darum  nicht  klarer.  Merx'  Übersetzung  „im  Inter- 

esse dessen,  daß  Gott  in  dem  Menschen  Bestand  hat" 
scheint  mir  ziemlich  mehr  zu  sagen,  als  im  arabischen 

Wortlaut  liegt.  Daß  das  tauhid  für  al-Dschunaid  aber 
tatsächlich  das  völlige  Erlöschen  des  eigenen  Willens 

nicht  nur,  sondern  auch  des  persönlichen  Bewußtseins 

(Schwinden  des  hiss)  im  Einheitsempfinden  bedeutet, 

zeigt  die  Definition  wohl  unwiderleglich.  Etwas  deutlicher 

können  das  andere  Aussprüche  al-Dschunaids  vielleicht 
noch  machen.  Es  wird  zwar  auch  von  ihm  eine  Defi- 

nition des  tauhid  überliefert,  die  auf  ein  rein  dogma- 
tisches Bekenntnis  von  Gottes  Einheit  und  Einzigkeit 

hinausläuft  (160,sff.).  Wenn  al-Dschunaid  aber  als  das 
erhabenste  Wort,  das  über  das  taulud  gesagt  sei,  den 

angeblichen  Ausspruch  des  'Abu  Bekr  bezeichnet:  „Preis 
sei  Gott,  der  seinen  Geschöpfen  keinen  Weg  zu  seiner 

Erkenntnis  (ma'rifa)  gegeben  hat  als  durch  die  Unfähig- 
keit zu  seiner  Erkenntnis"  (160,33 ff.),  so  zeigt  das  —  trotz 

der   exegetischen   Seiltänzerkunststückchen   al-Kuschai- 
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ris1)  —  daß  ihm  das  tauhid  weit  jenseits  der  Sphäre  irgend- 

welcher verstandesmäßigen  Erkenntnis  liegt.  Und  das- 
selbe ist  wohl  der  Sinn  des  dunkeln  Wortes:  „taulud 

ist  eine  Realität  (macnä^),  in  der  die  Spuren  verschwinden 
und  die  Wissenschaften  culüm  erlöschen  und  Gott  ist, 

wie  er  immer  war"  (160,u  f.)-  Klarer  sagt  er  dasselbe 
mit  den  Worten :  „wenn  der  Verstand  der  Verständigen 

endigt  im  tauhid,  so  endigt  er  im  Starrsein"  (160, u  f.). 
Inhaltlich  mehrsagend  ist  wieder  die  Wendung:  „das 

tauhid,  durch  das  sich  die  Süfis  auszeichnen,  ist,  daß 

man  die  Ewigkeit  von  der  Zufälligkeit2)  sondert,  daß 
man  aus  der  Umgebung  auszieht,  aufgibt,  was  man  lieb 

hat,  und  läßt  Wissen  und  Nichtwissen,  und  daß  Gott  die 

Stelle  von  allem  sei"  (161, 7 ff.).  Nur  wenig  variiert,  wird 

derselbe  Ausspruch  von  al-Husri  überliefert:  „Unsere 

Prinzipien  im  tauhid  sind  fünf  Dinge:  Aufhebung  der 

Zufälligkeit,  Sonderung  der  Ewigkeit,  Meiden  der  Brüder, 

Trennung  von  der  Heimat,  Vergessen  dessen,  was  man 

gewußt  oder  nicht  gewußt  hat"  (160, 15  f.).  Es  hat  den 
Aüschein,  daß  das  Hfräd  al-hidam,  die  „Sonderung  der 

Ewigkeit",  wir  können  wohl  fast  sagen  „der  Absolut- 

heit" (vgl.  Massignon,  Kitäb  al  Tawäsin,  S.  168  f.  u.  103), 

nicht  nur  ein  theoretisches  tanzih,  sondern  ein  prak- 
tisches Erleben  des  Unendlichen  ist,  verbunden  mit  dem 

Schwinden  des  Bewußtseins   um  alles  Endliche. 

')  Er  beruft  sich  auf  den  Begriff  des  Stammes  y*&,  in  dem 

liege,  daß  das  Objekt,  dessen  man  unfähig  ist,  etwas  bereits  Vor- 
handenes, nicht  etwas  Nichtvorhandenes  sei.  Beispiel:  wenn  man 

sitzt,  ist  man  unfähig  sich  zu  setzen! 

2)  al-hadath  erklärt  al-'Ansäri  mit  al-hudüth. 
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Es  scheint  demnach  wirklich,  daß  al-Dschunaid  eine 

beherrschende  Stellung  in  der  Entwicklung  des  Süfi- 
tums  einnimmt.  Zwar  ist  er  nicht  der  erste,  der  über 

taulud  sprach.  Auch  sein  Meister  as-Sari  as-Sakati  soll 
das  schon  getan  haben  (JRAS.,  1906,  S.  322  nach  Farid 

ad-Din  cAttär),  d.  h.  doch  wohl  vom  typisch  süfischen 
taulud,  denn  vom  gemein  muslimischen  sprachen  natür- 

lich viele,  wie  wir  es  auch  bei  Dhu  'n-Jsün  gesehen 
haben.  Vielleicht  geht  es  eben  auf  seinen  Meister,  wenn 

al-Dschunaid  die  goldene  Zeit  des  taulud  als  vergangen 
bezeichnet:  so  ist  wohl  doch  das  Wort  zu  verstehen, 

das  von  ihm  überliefert  wird:  „Das  Wissen  vom  tauhid 

—  sein  Teppich  ist  zusammengerollt  seit  zwanzig 
Jahren,  und  die  Leute  bleiben  mit  ihrem  Gerede  nur  an 

seinen  Rändern"  (161,n).  Tatsächlich  hat  al-Dschunaid 
dem  tauhid  die  klassische  Formulierung  und  die  zen- 

trale Stellung  im  Süfitum  gegeben.  Und  wenn  erzählt 

wird,  daß  er  zuerst  —  bei  geschlossenen  Türen  — 

darüber  gelehrt  habe,  so  handelt  es  sich  gewiß  nicht, 

wie  Macdonald,  Development  of  Muslim  Theology,  S.  176 

noch  wollte,  um  das  muslimische  Dogma,  sondern  um 

das  mystische  Bewußtsein,  daß  nur  Einer  existiere,  um  das 

tauhid,  das  im  letzten  Grunde  kaum  etwas  anderes  ist 

als  das  berüchtigte  ittihätV),  das  Einswerden  mit  dem 

Unendlichen.2)  Daran,  daß  er  dabei  doch  der  Nüchtern- 

»)  Vgl.  Schreiner  in  ZDMG.  52,  S.  545;  53,  S.  64;  Macdonald, 
Religious  attitnde  and  life  in  Islam,   S.  24S  unten. 

a)  Zur  Charakteristik  al-Dschunaids  vgl.  Massignon,  Kitäb  al 
Tatväsin,  S.  157. 
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he;t  vor  der  Gotte Strunk enheit  den  Vorzug  gab  (vgl. 

JRAS.,  1906,  S.  328,  u.  Hudschwiri,  Ausg.  Lahore, 

S.  136  f.,  übers,  v.  Nicholson,  S.  189),  ist  nach  zahl- 
reichen von  ihm  überlieferten  Zügen  nicht  zu  zweifeln. 

Seine  starke  sittliche  Persönlichkeit  konnte  ihn  wohl 

vor  den  Gefahren  behüten,  in  die  seine  Nachfolger  bald 

gefallen  sind  (vgl.  auch  162, i  ff.).  Es  ist  aber  kein  Zufall, 

daß  ein  al-Hallädsch  sein  Schüler  war. 

Kennzeichnend  ist  eine  Anekdote  über  al-Husri,  den  wir 

oben  schon  als  Verkündiger  Dschunaid'scher  Gedanken 
kennen  gelernt  haben.  Mansür  b.  Chalaf  al-Magribi 

erzählt:  „Ich  war  im  Hof  der  Moschee  in  Bagdad  — 

nämlich  der  Mansür-Moschee  — ,  während  al-Husri  über 

das  tauhid  handelte;  da  sah  ich  zwei  Engel  zum  Himmel 

aufsteigen,  von  denen  sprach  der  eine  zu  dem  andern, 

der  gesagt  hatte  »der  versteht  die  Wissenschaft  des 

tauhid«:  »und  das  tauhid  ist  [doch]  etwas  anderes  [als 

die  Wissenschaft  des  tauhid]«,  d.  h.  ich  war  zwischen 

Wachen  und  Schlafen"   (160,  wir.). 
Was  al-Kuschairi  nach  anderen  über  das  tauhid 

mitteilt,  geht  nicht  über  die  Worte  al-Dschunaids  hinaus. 
Nur  eine  Andeutung  ist  die  Definition  Ruwaims:  „das 

Erlöschen  der  Spuren  der  Fleischlichkeit  und  die  Aus- 

schließlichkeit der  Göttlichkeit"  (161,25  f.).  Man  war  sich 
der  Gefährlichkeit  des  Themas  bewußt  (vgl.  asch-Schiblis 

Wort  16 l,i6 ff.).  Und  bei  weniger  Exaltierten  mag  der 

Begriff  auch  seiner  ursprünglichen  Schärfe  bald  ent- 

kleidet worden  sein.  So  spürt  man  wenig  mein*  von 

al-Dschunaids  Geist   darin,   wenn   ad-Dakkäk  kurz  vor 
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seinem  Tode  eine  Bewährung  des  tauhid  darin  erblickte, 

„daß  Gott  mit  der  Schere  seiner  Allmacht  den  Ifen- 

schen  nach  dem  Lauf  der  Bestimmung  Stück  für  Stück 

abschneidet,  und  der  dabei  doch  im  Dank  und  Lob- 

preis verharrt"  ( 161,26«.). 
Al-Dschunaid  hat  dem  Ziel  des  Süficums  die 

schärfste,  aber  auch  die  gefährlichste  Formulierung  ge- 

geben. Andere  mögen  dasselbe  empfunden  haben,  aber 

sie  haben  meist  andere  Ausdrücke  dafür  gebraucht. 

Da  begegnen  wir  vor  allem  einem  Ausdruck  für  den 

Gipfelpunkt  der  süfischen  Stufenleiter,  der  auch 

al-Dschunaid  vertraut  ist:  Tna'rifa,  „Erkenntnis", 

„Gnosis".  Haben  wir  oben  Aussprüche  al-Dschunaids 
kennen  gelernt,  aus  denen  hervorzugehen  schien,  daß 

er  das  Ziel  des  Süfi  nicht  in  irgendwelcher  Erkenntnis 

sah,  so  ist  von  ihm  andererseits  ein  und  dasselbe  Wort 

als  Erklärung,  das  einemal  von  tasaivwuf,  das  andere- 
mal  von  mcfrifa  überliefert  (150,26;  168, 10 f.;  es  ist  die 

Definition  JEAS.,  1906,  S.  337,  No.  28).  Und  der  cdrif, 
von  dem  er  sagen  kann,  daß  er  der  sei,  „aus  dessen 

Innerstem  Gott  spricht,  während  er  schweigt"  (1 68,25), 
ist  doch  gewiß  nur  der  vollendete  Süfi.  Auch  die  fol- 

gende Geschichte,  die  für  al-Dschunaids  sittliche  Strenge 
charakteristisch  ist,  setzt  die  marifa  als  höchste  Stufe 

der  süfischen  Laufbahn  voraus.  „Ein  Mann  sagte  zu 

al-Dschunaid:  unter  den  Leuten  der  Gnosis  gibt  es 

solche,  die  behaupten,  daß  das  Unterlassen  der  Tätig- 

keit (al-harakät)  zur  Frömmigkeit  und  Gottesfurcht 

gehöre.     Da     entgegnete    al-Dschunaid:     Das    ist    die 
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Lehre  von  Leuten,  die  handeln  über  die  Hinfällig- 
keit der  Werke.  Das  ist  nach  meiner  Ansicht  ein 

schweres  Vergehen,  ja,  wer  stiehlt  und  Ehebruch 

treibt,  ist  in  besserer  Verfassung,  als  wer  das  behauptet. 

Nehmen  doch,  die  Gott  kennen,  die  Werke  von  Gott 

und  kehren  darin  wieder  zu  Gott  zurück.  Und  wenn 

ich  tausend  Jahre  lebte,  ich  wollte  in  den  Werken  der 

Frömmigkeit  auch  nicht  um  ein  Stäubchen  im  Rück- 

stand bleiben'*  (168, 2  ff.).  Vermutlich  hat  al-Dschunaid 

die  Darstellung  des  Endziels  des  Süfi  als  Gnosis  vor- 

gefunden und  übernommen;  er  selbst  aber  hat  dann 

den  Ausdruck  doch  nicht  für  geeignet  gefunden  zur 

Wiedergabe  dessen,  was  er  erlebte,  und  sich  allmählich 

seine  eigene  feste  Ausdrucksweise  geschaffen.  Denn 

man  kann  in  der  Tat  wohl  sagen,  daß  mcfrifa  für  weite 
Kreise  des  Süfitums  der  Ausdruck  ist  für  die  höchste 

Stufe,  der  der  Süfi  zustrebt.  Wie  häufig  begegnet  uns 

dieser  Begriff  doch  am  Ende  einer  Stufenfolge  (z.  B. 

'imän,  'Um,  mafrifa  71, 2  ff.;  'älimün,  cäbidün,  cärifün 

96,i2  f.;  ''ihn,  mcfrifa  141,  vorl.  Z.  f.).  Al-Kuschairi  selbst 
scheint  diese  Auffassung  zu  teilen.  „Nach  den  Süfis  ist 

mcfrifa  die  Eigenschaft  dessen,  der  Gott  erkennt  in 

seinen  Namen  und  Attributen,  ferner  aufrichtig  ist  gegen 

Gott  in  seinen  Handlungen,  ferner  sich  freimacht  von 

den  tadelnswerten  Charakterzügen  und  Gebrechen, 
ferner  dauernd  am  Tore  steht  und  anhaltend  sein  Herz 

bei  Gott  verweilen  läßt,  sodaß  er  von  Gott  eines 

schönen  Empfanges  teilhaftig  wird,  und  gegen  Gott  in 

allen    seinen   Zuständen    aufrichtig    und    von   den   Ein- 
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gebungen  seines  Ich  befreit  ist  und  in  seinem  Herzen 

auf  einen  Einfall,  der  ihn  in  anderer  Richtung  als  zu 
Gott  ruft,  nicht  achtet.  Wenn  er  so  der  Kreatur  fremd 

geworden  ist,  frei  von  den  Gebrechen  seines  Ich,  von 

den  Berührungen  und  Rücksichten  rein,  wenn  er  in 

seinem  Innersten  in  dauerndem  Verkehr  mit  Gott  steht, 

in  jedem  Augenblick  wahrhaft  auf  ihn  hinauskommt, 

wenn  er  von  Gott  Kunde  hat  durch  Mitteilung  seiner 

Geheimnisse  über  die  vor  sich  gehenden  Wirkungen 

seiner  Bestimmungen,  dann  wird  er  cärif  (Gnostiker)  und 

sein  Zustand  mcfrifa  (Gnosis)  genannt"  (166,25 ff.).  Das  ist 
die  trockene,  nüchterne  Sprache  des  Theologen.  Lebens- 

voller kommt  das  Wesen  der  marifa  in  Sprüchen  wie 

den  folgenden  zum  Ausdruck:  „wer  Gott  erkennt,  von 

dem  schwindet  das  Verlangen  nach  den  Dingen  und  er 

ist  jenseits  von  Trennung  und  Vereinigung"  (167,86).  Von 

"Abu  Jazid  al-Bistämi  wird  überliefert:  „die  Geschöpfe 
haben  Zustände,  aber  der  cdrif  nicht;  denn  seine 
Geleise  sind  verwischt  und  sein  Er- Sein1)  ist  ent- 

schwunden in  das  Er-Sein  eines  andern  und  seine 

Spuren  sind  dahin  in  den  Spuren  eines  anderen" 

(167,h  f.).  'Abu  Hafs  hat  gesagt:  „seit  ich  Gott  erkannt 
habe,  ist  in  mein  Herz  nichts  Wahres  und  nichts 

Falsches  gekommen"  (167,6);  und  Ibn  Jazdänjär  er- 
widerte auf  die  Frage,  wann  der  Gnostiker  Gott  schaue: 

')  Vgl.  das  huwa  huwa   bei   al-Hallädsch :    Massignon,  Kitäb  al 
Tawäsin,  S.  129  ff. 
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„wenn  der  Anwesende1)  erscheint  und  die  Anwesenden2) 
verschwinden  und  die  Sinne  vergehen  und  auch  die 

ausschließliche  Hingabe  ('ichläs)  dahin  ist"  (167,31  f.). 
Diese  Worte  zeigen  deutlich  genug,  was  at-Tustari 

vollends  ausspricht:  „der  Gipfel  der  Erkenntnis  sind 

zwei  Dinge,  Blendung  und  Starrsein"  (167,  vorl.  Z.)  — 
daß  nämlich  die  süfische  marifa  das  Erkennen  des 
Unendlichen  im  Bewußtlosen  ist. 

Nicholson,  der  ganz  besonders  auf  diese  macrifa- 
Sprüche  geachtet  hat  und  das  Vorkommen  dieser  Aus- 

drucksweise bei  'Ibrahim  b.  'Adham,  Maerüf  al-Karchi, 

'Abu  Sulaimän  ad-Däräni  konstatiert  hat  (JRAS.,  1906, 
S.  307  f.),  weist  mit  Recht  auf  die  große  Rolle  hin,  die 

sie  in  den  Worten  des  Dhu  'n-Nün  al-Misri  spielt 
(a.  a.  0.,  S.  310).  Das  zeigt  sich  wirklich  auch  bei 

al-Kuschairi  (s.  167,3o;  168,i9u.  26u.3o;  169, 14).  Nur  eines 

von  Dhu  ?n-Nüns  Worten  sei  hier  wiedergegeben: 

„Kennzeichen  des  cärif  sind  drei  Dinge:  das  Licht 
seiner  Erkenntnis  löscht  das  Licht  seiner  Enthaltsamkeit 

nicht  aus;  er  knüpft  sich  an  kein  inneres  Wissen,  das 

ihn  von  einer  äußeren  Autorität  entbindet;  die  Menge 

der  Wohltaten  Gottes  verleitet  ihn  nicht,  die  Vorhänge 

vor  den  Dingen,  zu  denen  Gott  den  Zutritt  verboten  hat, 

zu  zerreißen"  (169,9  ff.).  Dieser  Ausspruch  Dhu  'n-Nüns 
steht  in  einer  gewissen  Parallele  zu  einem  andern:  „drei 

Dinge  sind  Anzeichen  der  Gewißheit  jaUin:   daß  man 

*)  a*Ll)l;  aber  al-'Ansäri  erklärt:  o».!^!!  3j+Ld\  JJm»  —  ge- 
meint ist  natürlich  Gott. 

2)  JaIjJÜI,  erklärt  Cj[S\jSj\  ̂ 1,  also  die  Wahrnehmungen. 
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wenig  gesellschaftlichen  Verkehr  hat  mit  den  Menschen, 

daß  man  sie  nicht  lobt  um  einer  Gabe  willen,  daß 

man  sie  nicht  tadelt,  wenn  sie  nicht  geben;  und  drei 

Dinge  sind  Anzeichen  der  höchsten  Gewißheit  jakin  al- 

jakin:  daß  man  auf  Gott  schaut  bei  jedem  Ding,  daß 

man  auf  ihn  hinauskommt  in  jeder  Angelegenheit,  daß 

man  zu  ihm  seine  Zuflucht  nimmt  in  jedem  Zustand" 

(99,6  ff.).  Wie  verhalten  sich  nun  jakin  und  macrifa  zu- 
einander? Es  ist  fraglich,  ob  sie  Dhu  'n-Nün  in  ein 

klares  Verhältnis  zueinander  gebracht  hat.  Wir  haben 

vielleicht  eher  parallele  Ausdrucksweisen  vor  uns  als 

Glieder  eines  Systems.  Dafür  spricht  auch  der  folgende 

für  Dhu  'n-Nün  charakteristische  Ausspruch:  „die  Ge- 
wißheit leitet  an  zur  Beschränkung  des  Rechnens  mit  der 

Zukunft  kasr  al^amal,  die  Beschränkung  des  Rechnens 
mit  der  Zukunft  leitet  an  zur  Enthaltsamkeit  zuhd,  die 

Enthaltsamkeit  erzeugt  die  Weisheit  hikma  und  die 

Weisheit  erzeugt  die  Spekulation  über  den  Ausgang" 
(99,3  ff.).  Jedenfalls  sind  mcfrifa  und  jakin  nicht  ver- 

schiedene Stufen  einer  Stufenleiter.  Das  zeigt  schon  die 

gelegentlich  vorkommende  Reihe:  marifa,  jakin,  tasdik, 

'ichläs,  schahäda,  taa  (98,29),  die  jedenfalls  als  Klimax 
unmöglich  denkbar  ist,  wenn  alle  Glieder  in  ihrem 

präzisen  technischen  Sinn  gefaßt  werden  sollen.  Jakin 

wird  bestimmt  als  „Enthüllung"  mukäschafa  (99, 13;  vgl. 
98,24:  at-Tustari),  als  „Aufhebung  des  Zweifels  im  Schauen 

des  Verborgenen"  (99, 20  f.:  al-Dschunaid).  Es  kann  wie 

sonst  macrifa  als  höhere  Stufe  über  dem  cz7m  er- 
scheinen (98,i;»ff.).    Es    steht   durch  seine  Sicherheit  wie 
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unmittelbares  aprioristisches  Wissen  (badilü)  dem  er- 
worbenen Wissen  (kasbi)  gegenüber  (98,27i\  u.  23f.).  Nach 

seinen  Quellen  gliedert  es  sich  selbst  wieder  in  Gewiß- 
heit auf  Grund  von  Mitteilung,  Gewißheit  auf  Grund 

von  Spekulation  und  Gewißheit  auf  Grund  von  Offen- 

barungsschauen (100,7  f.:  al-Warräk,  vgl.  auch  noch 

52,  i  f.).  Wir  werden  demnach,  wenn  auch  die  Aus- 
drucksweise stark  schwankt  (vgl.  noch  99,3i«f.,  wo  j alfin 

als  Organ  der  ma'rifa  erscheint  im  Unterschied  von 

*akl),  im  allgemeinen  sagen  können,  daß  jalcin  nicht  eine 
Kategorie,  sondern  ein  bei  den  verschiedenen  Kate- 

gorien möglicher  Stärkegrad  des  Wissens  ist. 

Ma'rifa  „Gnosis"  ist  also,  wie  unsere  früheren  Aus- 
führungen wohl  gezeigt  haben,  bei  al-Kuschairi  wirk- 

lich als  höchste  Stufe  des  Süfitums  zu  bezeichnen.  Es 

kommt  auch  nicht  jenseits  der  ma'rifa  noch  eine 
weitere  Stufe  hakilta,  wie  in  der  später  herrschend  ge- 

wordenen Prägung  der  süfischen  Gedankenwelt  (vgl. 

z.  B.  Gairdner,  „The  way"  of  a  Mohammedan  Mystic, 
S.  9  u,  19  ff.).  Wohl  erscheint  oft  genug  das,  was  der 

Süfi  anstrebt,  mit  halyilya  oder  liakäHl}  ausgedrückt.  Seine 

Pfade  sind  turulc  al-hakaik  (104,24).  Al-Kuschairi  spricht 

auch  vom  tari  lcal-halcl<;(\  03, 28f.)-Undnebender  Rangordnung 

Hlm  —  ma'rifa  begegnet  auch  wohl  Hlm  —  hakilca  (149, 13). 
Aber  das  sind  nur  schwache  Vorboten  des  späteren 

Systems;  dieses  selbst  liegt  noch  nicht  vor. 

Es  gibt  nun  aber  einen  andern  Begriff,  der  der 

ma'rifa  die  Stellung  als  Ausdruck  für  die  höchste  Stufe 
des   Süfitums    streitig    macht.    Wir    finden    gelegentlich 
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eine  Anordnung,  in  der  über  der  marifa  die  mahabba 

die  Liebe,  steht  (vgl.  70, 13:  cawämms  cärifün,  muhibbün). 
Al-Kuschairi  hält  es  selbst  für  nötig,  das  Rangverhältnis 
zwischen  beiden  Begriffen  zu  erörtern:  „Sumnün  stellte 

die  mahabba  über  die  macrifa;  die  meisten  aber  stellen  die 

macrifa  über  die  mahabba.  Nach  der  Ansicht  derer,  die 
tief  eindringen,  ist  die  mahabba  Untergehen  in  seliger 

Lust,  die  macrifa  Schauen  in  Starrsein  und  Entwerden  in 

Scheu"  (174,5  f.).  öfter  freilich  stehen  die  muhibbün 

nicht  den  cärifün:  sondern  den  zähidün  (vgl.  101,9:  Jahja 

b.  Mucädli)  oder  den  'äbidün  (vgl.  103, 10)  gegenüber.') 
Und  in  den  meisten  Süfi- Aussprüchen  aus  älterer  Zeit 
stehen  die  Worte  nicht  im  Gegensatz,  sondern,  wo  sie 

verbunden  sind,  in  völliger  Parallele  (vgl.  172,23).  Die 

mahabba  des  Menschen  zu  Gott  ist  „ein  Zustand,  den 

er  in  seinem  Herzen  empfindet,  zu  fein,  um  in  Worten 

ausgedrückt  werden  zu  können.  Dieser  Zustand  kann 

ihn  wohl  antreiben,  Gott  hoch  zu  verehren,  seinem 

Wohlgefallen  den  Vorzug  zu  geben,  es  nicht  ohne  ihn 

zu  ertragen,  nach  ihm  erregt  zu  sein,  ohne  ihn  keine 
Ruhe  mehr  zu  haben  und  in  dauerndem  Gedenken  an 

ihn  im  Herzen  Traulichkeit  zu  fühlen.  Doch  schließt 

der  Begriff  der  Liebe  des  Menschen  zu  Gott  Zuneigen 

und  Zusammensein2)  nicht  ein.  Wie  könnte  er  das  auch, 

da   doch    die   wahrhaftige   Unendlichkeit    für    alles   Er- 

')  Vgl.  die    Einleitung    zu    meiner  Ausgabe    des    Diwans  Sultan 
Mehmeds  des  Zweiten,  Berlin  1904,  S.  8 — 10.  Jacob. 

2)  Jsllali.1,  erklärt  von  al-'Ansäri:  4»  Ixä»"  4b».  j  <i£  \ß 
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reichen,  Erlangen  und  Umfassen  zu  heilig  ist.  Wenn 

der  Liebende  als  untergehend  im  Geliebten  beschrieben 

wird,  so  ist  das  richtiger,  als  wenn  er  im  Zusammensein 

geschildert  wird"  (170,2off.).  Was  verwandte  Begriffe  betrifft, 
so  wird  der  Gebrauch  des  Wortes  Hschk  mit  einem  Aus- 

spruch ad-Dakkäks  abgelehnt,  da  er  das  Übermaß  in  der 
Liebe  bezeichnet,  und  „wenn  die  Liebe  aller  Geschöpfe 

konzentriert  würde  auf  eine  Person,  so  würde  das  doch 

das  Gott  zustehende  Maß  nicht  erreichen" ;  also  kann 
von  einer  übermäßigen  Liebe  des  Menschen  zu  Gott 

nicht  die  Rede  sein  (171,n«f.).  Wohl  aber  spricht  er  von 

schauk  „Verlangen"  mit  Beziehung  auf  Gott.  Schauk  ist 

das  Verlangen  nach  Begegnung  lika  ,  Schauen  ru'ja, 
Vereinigung  wusül  (175, igs.;  176, 31).  Näher  kann  noch 

unterschieden  werden  zwischen  schauk,  dem  Verlangen, 

das  zur  Ruhe  kommt  durch  Begegnung  und  Schauen, 

und  ischtijäk,  dem  Verlangen,  das  kein  Ende  hat 

(175,i8).  „Nach  dem  Grad  der  mahabba  bemißt  sich  das 

schauk"  (175,i7).  Es  ist  nicht  etwa  ein  höherer  Grad, 
sondern  eine  Wirkung  oder  Äußerung  der  mahabba: 

aus  diesem  Grund  steht  es  unter  der  mahabba  (175,33 f.: 

Ibn  cAtä');  und  wenn  as-Sari  das  schauk  als  den 
höchsten  Standpunkt  der  Gnostiker  bezeichnet  (176,2s), 

so  ist  das  zweifellos  nicht  im  Sinn  einer  stufenmäßigen 

Vergleichung  mit  mahabba  zu  pressen. 

Die  Darstellung  des  Verhältnisses  des  Frommen  zu 

Gott  unter  dem  Bilde  der  Liebe  findet  sich,  soweit  wir 

sehen  können,  schon  ungefähr  von  den  Anfängen  des 

Süfitums   an,    aber    allerdings    nicht    überall   und   noch 
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nicht  mit  der  späteren  Exzentrizität.  Macdonald,  Deve- 

lopment of  Muslim  Theology,  S.  173,  hat  auf  die  be- 
merkenswerte Tatsache  hingewiesen,  daß  es  eine  Frau 

gewesen  zu  sein  scheint,  die  diese  Ausdrucksform  ge- 

prägt hat:  es  war  die  berühmte  Räbica  (174, 22c).  Über 
ad-Däränis  ergreifenden  Ausspruch  (1 8,13  ff.)  vgl.  Nicholson 

in  JRAS.  1906,  S.  308.  Al-Härith  al-Muhäsibi  hat  die 
Liebe  beschrieben:  „daß  du  dich  einer  Sache  zuneigst 

mit  deinem  ganzen  Wesen,  sie  deiner  Seele,  deinem 

Geiste,  deinem  Hab  und  Gut  vorziehst,  dich  ihr  fügst 

geheim  und  öffentlich,  endlich  weißt,  daß  du  doch  mit 

deiner  Liebe  im  Rückstand  bist"  (172,i9ff.).  „Liebe  ist, 
daß  jede  Liebe  aus  dem  Herzen  entfällt,  außer  der 

Liebe  zum  Geliebten"  (172,9:  Muhammed  b.  al-Fadl)  — 
ist  ein  oft  variiertes  Thema.  Ein  interessantes  Beispiel 

wird  von  'Abu  Sacid  al-Charräz  überliefert:  er  erzählt: 

„ich  sah  den  Propheten  im  Schlafe;  da  sagte  ich: 

0  Gesandter  Gottes,  entschuldige  mich,  die  Liebe  zu 

Gott  hat  mir  nicht  Zeit  gelassen  zur  Liebe  zu  dir.  Da 

erwiderte  er:  o  Gesegneter,  wer  Gott  liebt,  der  hat 

damit  auch  mich  lieb"  (174,2off.).  Auch  hier  begegnen 
wir  wieder  der  typischen  Form  der  Verinnerlichung 

der  sittlichen  Begriffe:  „Die  Liebe  steht  nicht  fest,  bis 

man  von  dem  Schauen  der  Liebe  wegkommt  zum 
Schauen  des  Geliebten  durch  das  Schwinden  des 

Wissens  um  die  Liebe"  (172,25  f.:  'Abu  Ja'küb  as-Süsi). 

Viel  freier  und  kühner  klingt  das  Wort  as-Sari's:  „die 
Liebe  zwischen  zweien  ist  nicht  in  Ordnung,   bis  eines 
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zum  andern  sagt:  du  ich!"  (172,22  f.).1)  Und  schließlich 
weiß  der  Fromme  für  seine  Liebe  kein  Wort  mehr  als 

das  des  Rausches:  „die  Liebe  ist  eine  Trunkenheit,  aus 
der  man  nur  wach  wird  durch  das  Schauen  des  Ge- 

liebten; unb  es  ehr  eiblich  aber  ist  die  Trunkenheit,  die 

eintritt  beim  Schauen  von  Angesicht  zu  Angesicht" 
(173, nf.),  ein  Ausspruch,  der  direkt  an  den  bekannten 

Traum  erinnert,  in  dem  Macrüf  al-Karchi  trunken  unter 
Gottes  Thron  erscheint  (11, u«.;  176,h£f.;  vgl.  Nicholson 

in  JRAS.,  1906,  S.  306  f.).  Berühmt  ist  die  Korrespon- 

denz zwischen  Jahjä  b.  Mucädh  und  'Abu  Jazid  al- 
Bistami;  der  erstere  schrieb:  „ich  bin  trunken  von  der 
Menge  dessen,  was  ich  trank  aus  dem  Becher  seiner 

Liebe";  aber  die  Antwort  'Abu  Jazids  war:  „ein  anderer 
als  du  hat  die  Meere  der  Himmel  und  der  Erde  ge- 

trunken, aber  sein  Durst  war  nicht  gelöscht,  und  die 
Zunge  hängt  ihm  vor  Durst  heraus,  und  er  fragt:  gibt 

es  noch  mehr?"  (173,6  a.;  vgl.  46,i2ff.;  s.  auch  JRAS., 
1906,  S.  324).  Nach  solchen  Worten  ist  es  begreiflich, 
warum  al-Kuschairi  das  Kapitel  über  die  mahabba 
schließt  mit  dem  Wort,  mit  dem  sich  ein  verliebter 

Teufel  vor  Salomo  wegen  eines  vermessenen  Ausspruchs 
entschuldigt:  „die  Liebenden  werden  für  ihre  Worte 

nicht  zur  Rechenschaft  gezogen"   (175,4). 
Das  Bild  der  Liebe  für  die  Beziehung  des  Menschen 

zu  Gott  brauchte  aber  nicht  immer  die  Form  dieser 
wilden  Phantasie    anzunehmen.    Es  ist  ein  Zeichen  von 

')  Dieser  Ausruf  wird  auch  schon  'Abu  Jazid  al-Bistämi  zu- 
geschrieben, s.  JRAS.,  1906,  S.  32G. 
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der  Größe  al-Dschunaids,  daß  er  auch  hier  ein  letztes 

Wort  gefunden  hat.  Al-Kattäni  erzählt:  „eine  Frageinbetreff 
der  Liebe  war  in  Mekka  zur  Zeit  der  Wallfahrt  an  der 

Tagesordnung.  So  verhandelten  denn  die  Schaiche  dar- 

über. Der  jüngste  unter  ihnen  war  al-Dschunaid.  Da 

sagten  sie  zu  ihm:  sag  uns  deine  Meinung,  'Iräkier! 
Da  senkte  er  sein  Haupt,  und  seine  Augen  weinten. 

Dann  sagte  er:  ein  Mensch,  der  sich  selbst  verläßt 
und  sich  unaufhörlich  im  Gedanken  an  seinen  Herrn 

befindet,  der  treu  erfüllt,  was  ihm  zusteht,  und  auf  ihn 

schaut  in  seinem  Herzen,  dessen  Herz  brennt  von  den 

Flammen  seines  Er-Seins,  und  dessen  Trunk  aus  dem 

Becher  seiner  Liebe  rein  ist,  dem  sich  der  Allgewaltige 

enthüllt  aus  den  Schleiern  seiner  Verborgenheit,  so  daß 

er,  wenn  er  redet,  durch  Gott  redet,  wenn  er  spricht, 

von  Gott  spricht,  wenn  er  sich  bewegt,  sich  nach 

Gottes  Befehl  bewegt,  wenn  er  ruht,  bei  Gott  ruht;  so 

ist  er  durch  Gott,  für  Gott  und  bei  Gott.  Da  brachen 
die  Schaiche  in  Tränen  aus  mit  den  Worten:  darüber 

hinaus  gibt  es  nichts  mehr  zu  sagen;  möge  Gott  dir 

helfen,  du  Krone   der  Erkennenden"   (174,6  ff.). 

Das  Ziel  des  Süfi,  ob  es  nun  unter  dem  Bild  der 

Gnosis  oder  der  Liebe  —  denn  beide  sind  für  das 

Unaussprechliche  doch  nur  Bilder  —  erscheint,  ist 

in  jedem  Fall  die  Vereinigung  mit  Gott  im  Bewußt- 

losen, es  ist  das  Ziel  der  Mystik.  „Einssein  der  Menschen- 

seele mit  dem  Göttlichen,"  so  bestimmt  E.  Lehmann, 
Mystik  im  Heidentum  und  Christentum,  S.  4,  das,  „was 
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Mystisches  zu  Mystik  macht."  Wohl  ist  im  Süfitum  das 
Gefühl  des  Abstandes  zwischen  Gott  und  Mensch  an- 

fänglich stark  überwiegend,  ja,  es  wird  auf  die  Spitze 

getrieben.  Und  eben  darum,  aus  dem  Empfinden  der 

scheidenden  Kluft  heraus,  wird  der  Drang  nach  Über- 

windung der  Kluft  übermächtig.  Hinüber  kann  der 

Mensch  aber  nur  durch  einen  Sprung:  das  ist  die  Ek- 
stase (vgl.  Lehmann,  S.  5).  Der  Weg  zur  Ekstase  ist 

die  Askese  (s.  Lehmann,  S.  7).  Der  Weg  Askese  und 
das  Ziel  Ekstase:  das  ist  der  Grundton  des  Süfitums, 

wie  schon  das  Bisherige  hinreichend  erkennen  ließ. 

Und  daß  der  persönliche  Gott  des  Islam  sich  oft  genug 

in  ein  unpersönliches  Unendliches  (s.  Lehmann,  S.  5)  zu 
verwandeln  droht,  ist  auch  manchesmal  deutlich  zwischen 
den  Zeilen  zu  lesen. 

Wenn  die  Mystik,  als  deren  Wesen  sich  das  Streben 

darstellt,  durch  Askese  und  Versenkung  in  sich  selbst 

das  unbestimmbare  Gefühl  des  Ewigen  in  sich  zu 

wecken  und  in  dem  als  Gott  gedachten  Urgrund  dieses 

Gefühles  aufzugehen,  nach  Fresenius,  Mystik  und  ge- 
schichtliche Religion  (Göttingen  1912)  charakterisiert 

ist  als  subjektiv  willkürlich  (S.  81),  sittlich  indifferent 

(S.  87  f.)  und  geschichtslos  (S.  82  u.  89),  so  läßt  sich 

auch  das  am  Süfitum  aufzeigen,  so  sehr  im  Grunde 

alle  diese  Charakteristika  dem  Wesen  des  Islam  wider- 

sprechen. Über  die  Subjektivität  des  Süfitums  ist  wohl 

nach  unserer  Darstellung  seiner  sittlich-religiösen  Grund- 
bestimmtheit kein  Wort  mehr  zu  verlieren.  Der  unauf- 

hörliche Kampf  gegen  sittliche  Indifferenz,  gegen  die 

5* 
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HbäMja,  den  die  übelwollenden  Feinde  wie  die  besten 

wohlmeinenden  Freunde  des  Süfitums,  wie  ja  z.  B. 

al-Kuschairi  selbst,  geführt  haben,  beweist  die  Größe 

der  Gefahr.  Mit  welcher  Offenheit  endlich  die  Tendenz 

hervortrat,  das  geschichtliche  Element  zu  eliminieren, 

dafür  sind  überraschende  Belege  die  Beispiele,  wie 

neben  dem  einen  Gott  sein  Prophet  fast  vergessen  wird 

(vgl.  o.  S.  17  u.  64). 



II.  Kapitel. 

Die  Cheorte  des  8üfttums. 

Al-Kuschairi  hat  kein  geschlossenes  System  des  Süfi- 

tums  entworfen.  Es  wäre  ihm  wohl  auch  schwer  ge- 

fallen; denn  ein  System,  das  von  den  Grundgesichts- 

punkten  der  Mystik  ausgeht,  wäre  wohl  mit  'asch'aritischer 
Dogmatik  nicht  ganz  leicht  zu  vereinigen.  Aber  die 

theoretischen  Anschauungen  der  Süfis  haben  für  ihn 

doch  nichtsdestoweniger  reale  Bedeutung.  Was  er  in 

dem  Abschnitt  über  die  Terminologie  der  Süfis  nieder- 

gelegt hat,  gibt,  wenn  es  auch  kein  fertiges  System  ist, 

doch  eine  Theorie  des  Süfitums,  eine  Theorie,  die 

ihren  Ursprung  nicht  al-Kuschairis  eigener  Erfahrung 

verdankt  —  so  kommt  es,  daß  die  hier  erklärten  Be- 

griffe in  den  andern  Teilen  des  Werkes  stark  zurück- 

treten —  eine  Theorie,  die  eben  deshalb  um  so  sicherer 
den  zu  seiner  Zeit  in  Süfikreisen  heimischen  Gedanken- 

gehalt widerspiegelt. 

Dieser  Abschnitt  von  al-Kuschairis  Buch  ist  in  neuerer 

Zeit  Gegenstand  einer  speziellen  Behandlung  geworden: 

Olga  de  Lebedew  hat  ihn  übersetzt  unter  dem  Titel: 

Traite  sur  le  Soufisme  de  rimäm  erudit  Abou  ?1-Käsim 

Abd  'Oul-Kerim  ibn  Hawäzin  el-Kochäiri  (Roma  1911) 
und  auf  dem  Athener  Orientalisten-Kongreß  verteilt.  Über 
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diese  Arbeit  sei  im  Voraus  eine  kurze  Abschweifung 

gestattet,  damit  im  Folgenden  nicht  immer  wieder  darauf 

zurückgegangen  werden  muß.  Schon  die  äußere  An- 
ordnung dieser  Schrift  ist  sehr  eigenartig.  Es  wird  uns 

nämlich  mit  keinem  Wort  gesagt,  nach  was  für  einem 

Text  die  Übersetzung  angefertigt  wurde,  und  wir  werden 

im  Text  gelegentlich  überrascht  durch  Mitteilungen  über 

die  Ansicht  al-Gazälis ,  der  doch  jünger  ist  als  al-Kuschairi, 

ohne  daß  diese  Mitteilungen  irgendwie  aus  dem  Zu- 

sammenhang des  übrigen  Textes  als  nicht  zu  Kuschairi 

gehörig  herausgehoben  sind.  Inhaltlich  sei  gleich  gesagt, 

daß  gelegentlich  die  Übersetzerin  Worte  al-Kuschairis 

richtig  verstanden  hat,  deren  Verständnis  ohne  Vertraut- 
heit mit  der  Gedankenwelt  und  Ausdrucksweise  der 

Süfis  kaum  denkbar  ist.  Aber  diese  Stellen  überrasc 

denn  leider  verrät  die  Arbeit  sonst  diese  Vertrautheit 

mit  der  Sprache  der  arabischen  Mystik,  oder  besser 

gesagt,  der  arabischen  Sprache  überhaupt,  sehr  wenig. 

Ich  muß  gestehen,  daß  mir  der  französische  Text  un- 
vergleichlich viel  schwerer  verständlich  scheint  als  der 

arabische  al-Kuschairis.  Nicht  selten  hat  man  freilich 

wirkliche  Zweifel,  ob  der  Übersetzerin  der  richtige  Text 

al-Kuschairis  vorgelegen  haben  kann;  es  ist  darum  um 
so  bedauerlicher,  daß  sie  nicht  sagt,  was  sie  eigentlich 

übersetzt.  An  vielen  Stellen  soll  die  Übersetzung  wohl 

sicher  eine  freie  Paraphrase  des  Arabischen  des  Kuschairi 

sein ;  im  großen  Ganzen  läßt  sich  so  das  Original  wieder- 
erkennen. Über  die  Stücke,  wo  dies  unzweifelhaft  der 

Fall   ist,    kann   man   —   leider   —    nur  sagen,   daß   die 
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Übersetzerin  selten  einmal  einen  Abschnitt  in  seinem 

Zusammenhang  richtig  verstanden  hat.  Das  Ganze  setzt 

sich  zusammen  nicht  aus  einzelnen  Mißverständnissen  — 

die  sind  ja  kaum  je  ganz  zu  vermeiden  — ,  sondern  aus 
völligem  Unverständnis  des  ganzen  Verbands.  Der  Text 

al-Kuschairis  mag  innere  Logik  bisweilen  vermissen 

lassen,  aber  formal  zum  mindesten  schließen  sich  inner- 

halb der  einzelnen  Abschnitte  die  Sätze  in  scharf  logi- 

schem Zusammenhang  aneinander.  Dieser  Verband  ist 

—  man  muß  wohl  sagen :  fast  stets  —  völlig  unverstanden 
geblieben.  Die  einzelnen  Glieder  der  Gedankenfolge 

sind  zu  einzelnen  selbständigen  Behauptungen  geworden, 
die  natürlich  ihren  wahren  Sinn  verloren  und  keinen 

neuen  bekommen  haben.  Einzelne  Mißverständnisse 

ließen  sich  korrigieren,  aber  dieses  Mißverstehen  der 

ganzen  Konstruktion  macht  es  unmöglich,  sich  die  Mühe 

von  Verbesserungen  zu  nehmen.  Man  müßte  die  ganze 

Arbeit  in  extenso  zerpflücken  und  kritisieren,  und  dazu 

wäre  mehr  Raum  nötig,  als  die  Schrift  selbst  einnimmt. 

Möge  diese  nur  niemand  in  die  Hände  fallen,  der  sich 

über  die  islamische  Mystik  orientieren  will.  Wenn  er 

al-Kuschairi  und  die  arabische  Mystik  darnach  beurteilen 
würde,  würde  er  al-Kuschairi  bitteres  Unrecht  tun  und 

sich  von  der  arabischen  Mystik  mit  Entrüstung  ab- 
wenden. 

Nach  dem,  was  wir  oben  über  al-Kuschairis  Theorie 

des  Süfitums  vorausgeschickt  haben,  ist  es  nicht  ver- 

wunderlich, daß  sich  in  seinen  Ausführungen  mancherlei 
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Lücken  und  Widersprüche  finden.  Er  hat  offenbar  hier 

verschiedene  zu  seiner  Zeit  geläufige  Anschauungs-  oder 

Ausdrucksweisen  vereinigt,  ohne  die  Ausgleichung  vor- 
zunehmen. Am  deutlichsten  wird  uns  das  werden,  venn 

wir  die  Stellen  vorwegnehmen,  in  denen  er,  der  in  der 

islamischen  Mystik  so  beliebten  und  ausgebreiteten  Manier 

folgend,  den  Weg  des  Süfi  in  seinen  verschiedenen 

Stufen  schildert.  Die  später  herrschend  gewordene  Stufen- 
folge Scharia,  tarika,  marifa,  hakika  hat  er  noch  nicht 

ausgesprochen,  wenn  auch  die  Begriffe  scharf a  als  An- 

weisung zur  Verpflichtung  zur  Untertänigkeit  ('amr 

biltizämi  'l-'ubüdija)  und  hakika  als  Schauen  von  Gottes 

Selbstherrlichkeit  (muschähadatu  'r-rubübija)  als  korrelates 
Paar  zusammengestellt  sind  (50, so  ff.),  wobei  entschieden 

die  Notwendigkeit  der  Ergänzung  von  schari'a  und 
hakika  als  verschiedener  Seiten  des  religiösen  Lebens 

betont  ist.  Die  Tatsache,  daß,  was  uns  zunächst  als 

Stufenreihe  erscheint,  dann  auch  wieder  als  Neben- 

einander verschiedener  Seiten  vorgestellt  wird,  wird  uns 

auch  sonst  noch  begegnen. 

Wo  sich  bei  al-Kuschairi  eine  zahlenmäßige  Auf- 
reihung von  Stufen  findet,  hält  sie  sich  vorwiegend  in 

den  Grenzen  der  Dreizahl,  während  später  mehr  die 

Vierzahl  beliebt  wurde  (vgl.  z.  B.  G.  Jacob,  Die 

Bektaschijje,  S.  47  ff.). 

I. 

S.  47,ii ff.  werden    drei   Arten    des    Gegenwärtigseins 

des  Menschen    bei   Gott    wie    Stufen    einer   Leiter    zu- 

sammengestellt : 
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1.  muhddara  durch   das  Medium    des    cakl  mittelst 
burhän ; 

2.  mukdschafa  durch  das  Medium  des  ci7w  mittelst 
bajän ; 

3.  mwchähada  durch  das  Medium  der  mcfrifa. 

Dem  entspricht  es  genau,  wenn  S.  51,34«-.  die  höchste 
Gewißheit,  die  der  Mensch   erreichen   kann,    dargestellt 
wird  als : 

1.  Hlm   al-jakin,    erreicht    durch    burhän    von    den 

'arbäb     al-ukül', 

2.  cain    al-jakin,    erreicht    durch    bajän1)    von    den 
'ashäb  al-ulüm; 

3.  hakk   al-jakin,    erreicht    durch    Hjdn2)    von    den 
'ashäb  al-mcfarif. 

Vgl.  dazu  auch  o.  S.  61.  Wenn  al-Kuschairi  selbst 

Hlm  al-jakin,  cain  al-jakin  und  hakk  al-jakin  als  synonyme 
Ausdrücke  im  Sinn  von  jakin  selbst  zu  nehmen  geneigt 

ist,  so  scheinen  darnach  cakl,  Hlm,  mcfrifa  nicht  sowohl 
nur  Stufen  einer  und  derselben,  sondern  vielmehr  ver- 

schiedene Kategorien  der  mensclüichen  Erkenntnis  zu 
repräsentieren. 

Die  muhddara  ist  „das  Anwesendsein  des  Herzens 

(kalb;  wir  würden  sagen:  Geistes;  vgl.  Gegens.  „geistes- 

abwesend"), das  wohl  durch  anhaltendes  Aufeinander- 
folgen von  Beweisen  erzielt  werden  kann".  Die  muhddara 

ist  also  das  Resultat  des  mit  Syllogismen  arbeitenden 

Verstandes    'akl,    der   im    Herzen    kalb    seinen  Sitz    hat. 

')  al-'Ansäri:  JljJlj  kJl?S5\  J.^  <_$!. 
2)  al-'Ansäri:  SaaUJI  ,J> Ja>^  <_$! 
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Die  mukäschafa  „Enthüllung"  braucht  keine  Verstandes- 

beweise; sie  vollzieht  sich  mit  „Evidenz"  bajän  in  der 

Sphäre  des  Hirn.  cIl?n  ist  also  nicht  das  verstandes- 
mäßige, sondern  das  offenbarte  Wissen  (vgl.  oben  S.  73 

Anm.  1).  Derselbe  Gegensatz  von  cakl  und  Hlm  kehrt 

z.  B.  in  einem  Ausspruch  des  'Abu  cAli  b.al-Kätib  wieder, 
wonach  das  „Reinhalten  Gottes  [von  anthropomor- 

phistischen  Vorstellungen]"1)  bei  den  Mu'taziliten  geschah 

durch  den  cakl,  bei  den  Süfis  durch  'Um  (32,i3  f.). 
Muschdhada  ist,  wie  schon  das  Wort  besagt,  das  un- 

mittelbare Schauen  Gottes.  Die  ma'rifa  ist  also  die 
intuitive,  die  für  den  Gnostiker  typische  Erkenntnis. 

II. 

Eine  ganz  andere  Stufeneinteilung  schwebt  al-Kuschairi 

deutlich  an  anderen  Stellen  vor.  So  ist  S.  53, ie  aus- 

geführt : 
1 .  der  Sitz  der  mcfärif  sind  die  Ifulüb ; 

2.  der  Sitz  der  mahabba  sind  die  'arwäh; 

3.  der  Sitz  der  muschdhada  sind  die  'asrär. 
Die  Stufenfolge  ist  deutlich,  auch  wenn  der  Verfasser 

nicht  ausdrücklich  ruh  als  höher  als  das  Herz  kalb  und 

sirr  „das  geheimste  Innerste"  als  „feiner"  als  ruh  be- 

zeichnen würde.  Dieselbe  Stufenordnung  von  1.  ̂ ashäb 

al-kulüb,  2.  'arbäb  al- arwäh,  3.  'ahl  as-sarair  begegnet 
uns  S.  51,5  in  anderem  Zusammenhang.  Und  beiziehen 

läßt  sich  auch  der  S.  51, 6f.  angeführte  Satz:  „Gott  hat  die 

')  tanzih,  was  H.  Bauer,  Die  Dogmatik  al-Ghazali's,  S.  9  treffend 
mit  dem  scholastischen  Begriff  remotio  wiedergibt. 
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Herzen  Iculiib  geschaffen  und  sie  zu  Minen  der  mcfärif 

gemacht;  und  er  hat  die  'asrär  hinter  ihnen  geschaffen 
und  sie  zu  einem  Ort  für  das  tauhid  gemacht."  Wir 
werden  das  taulud  (vgl.  o.  S.  48  ff.)  und  die  muschähada 
ohne  weiteres  zusammenstellen  dürfen  und  haben  keinen 

Grund,  dem  Wort  muschähada  liier  einen  andern  Sinn 

beizulegen,  als  wir  es  oben  unter  I  getan  haben. 

Wir  finden  hier  eine  Anschauung,  die  die  Liebe 

über  die  Gnosis  stellt  (vgl.  auch  z.  B.  G.  Jacob,  Die 

Bektaschijje,  S.  43).  Die  macrifa  ist  aber  hier  dann 
nicht  das  intuitive  Erkennen  des  Mystikers,  sondern 

ursprünglich  das  verstandesmäßige  Wissen.  Daß  über 
der  mahabba,  die  in  der  süfischen  Praxis  doch  wie 

sonst  auch  die  macrifa  den  Gipfel  der  Entwicklung  des 

Mystikers  bezeichnet,  noch  eine  weitere  Stufe  muschähada 

beigefügt  wird,  ist  wohl  eine  dem  Schematismus  zulieb 

vorgenommene  Ergänzung,  ermöglicht  dadurch,  daß 

mahabba  ja  —  übrigens  wieder  ebenso  wie  marifa  — 
nicht  nur  den  ekstatischen  Moment,  sondern  vielmehr 

den  Gesamtzustand  des  Mystikers  der  höchsten  Stufe 

charakterisiert.  Völlige  einheitliche  Präzision  der  Ter- 

minologie dürfen  wir  eben  bei  einem  so  unselbständigen 

Denker  einer  aus  so  mancherlei  Quellen  zustande- 

gekommenen Bewegung  nicht  erwarten. 

Der  gedankliche  Inhalt  der  beiden  Stufenreihen  ist 

natürlich  nahezu  derselbe,  wie  ja  überhaupt  die  Mystik 

aller  Länder  und  Zeiten  im  Grunde  dieselbe  ist;  aber 
deutlich  scheiden  sich  doch  die  zwei  verschiedenen 

Einteilungsprinzipien,  deren  Nebeneinander  die  bei  der 
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Mystik  an  sich  schon  nicht  kleine  Gefahr  der  Unklar- 
heit noch  erhöht.  Wir  werden  uns  daher  kaum  wundern 

dürfen,  wenn  uns  auch  sonst  Undeutlichkeiten  begegnen. 

Wir  gehen  nun  aus  von  der  Anthropologie.  Der 

Körper  des  Menschen  wird  gern  mit  dem  Ausdruck 

kdlab ')  bezeichnet,  also  als  „Form"  für  die  geistigen 
Organe.  Diese  werden  —  mit  Ausnahme  des  gar  nicht 

speziell  besprochenen  kalb  —  als  fluida  definiert,  die 

in  den  Körper  deponiert  sind.  Der  hier  mit  „fluid" 
wiedergegebene  Ausdruck  lauf  wird  illustriert  durch  die 

Beschaffenheit  von  Engeln  und  Teufeln. 

Nafs,  die  „Seele",  (52,24 ff.)  ist  der  Sitz  und  In- 
begriff der  mangelhaften  Eigenschaften  und  tadelnswerten 

Charakterzüge  und  Handlungen  des  Menschen.  Die 

Gebrechen  des  Menschen  zerfallen  —  entsprechend  der 

43,1? ff.  mitgeteilten  Gliederung  der  menschlichen  Eigen- 

schaften in  1.  von  ihm  selbst  „erworbene"  Handlungen 

'af'äl,  2.  der  Veränderung  durch  die  Handlungsweise 

des  Menschen  unterworfene  „Charakterzüge"  'achläk, 

3.  seinem  direkten  Einfluß  entzogene  „Zustände"  'ahwäl 
(s.  u.)  —  in  zwei  Gruppen,  1.  solche,  die  er  sich  selbst 

„aneignet"  oder  „erwirbt"  —  wie  der  Ausdruck  für 
den  letzten  Rest  von  Willensfreiheit  lautet,  den  die 

'aschcaritische  Theologie  noch  gelassen  hat  — ,  die 
Übertretungen  und  Zuwiderhandlungen,  und  2.  die  an 

sich  selbst   schlechten   niedrigen  Charakterzüge,    die    er 

')   vgl.   Fränkel,   Aramäische    Fremdwörter,   S.  256 ;   Merx,   Idee 
und  Grundlinien  einer  allg.  Gesch.  der   Mystik,    S.  58,  Anm.  58. 
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durch  Selbstbekämpfimg  heilen  kann.  Als  schwerstes 

Charakteristikum  der  Seele  bezeichnet  al-Kuschairi  ihren 

Wahn,  daß  etwas  Gutes  an  ihr  sei  und  daß  sie  einen 

gewissen  Wert  habe,  die  geheime  Abgötterei  asch-schirk 

al-chafi.  Im  Leben  des  Süfi  spielt  die  Bezwingung  der 

nafs  und  der  Widerstand  gegen  ihre  Begierden  (tark 

asch-schahawdt)  eine  Hauptrolle,  ja,  das  wird  ausdrücklich 
als  vollkommener  hingestellt  als  das  Ertragen  von  Durst 

und  Hunger  und  Nachtwachen  (vgl.  o.  S.  11  u.  13). 

Kommt  die  „Seele"  nur  als  feindliches  Element  für 
den  Süfi  in  Betracht,  so  bilden  die  anderen  geistigen 

Organe    die   Mittel   seiner  Tätigkeit  in   positivem  Sinn. 

Zunächst  kommt  liier  das  Herz  lealb,  dem  al-Kuschairi, 

wie  schon  erwähnt,  keine  Besprechung  widmet,  sei  es, 

daß  er  den  Begriff  für  zu  geläufig  und  allgemein- 
verständlich hält,  sei  es,  daß  er  ihm  die  Dreigliederung 

(nafs,  ruh,  sivr) ')  zu  sprengen  scheint.  In  Wirklichkeit 
hat  das  Herz,  das  mit  ruh  zusammen  Sitz  der  guten 

Eigenschaften  (53,6),  aber  niedriger  als  der  „Geist"  ist 
(53,i8),  für  das  Leben  des  Süfi  große  Bedeutung.  Sein 

Organ  ist,  wie  schon  oben  (S.  73)  erwähnt,  der  mit 

syllogistischen  Beweisen  operierende  Verstand  la\l  (43, 12). 
So  erklärt  al-?Ansäri  zu  dem  allgemein  anerkannten 

Spruch,  daß  an-nafs  nicht  die  Wahrheit  sage  und 

al-lcalb  nicht  lüge  (51, 21  f.),  den  letzteren  Begriff  mit 

cakl  Dieselbe  Vorstellung  Hegt  den  Äußerungen  zugrunde, 

')  im  Text  al-Kuschairis  kommt  gelegentlich  aber  die  Drei- 

gliederung nafs,  kalb,  sirr  (101,27ff.;  112,6f.)  oder  auch  nafs,  kalb, 

ruh  (107,  vorl.  Z.  f.)  vor. 
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die  das  Herz  als  Sitz  der  marifa  bezeichnen  (51, 6f. ; 

53, ie) ;  denn  marifa  ist  hier  im  Sinn  der  Stufenfolge  II 

verstanden.  Nach  der  Stufenfolge  I  kommt  der  Sphäre 

des  lcalb  die  muhädara,  das  „Dabeisein  mit  dem 

Verstand"  zu. 

Höher  als  das  Herz  steht  der  „Geist"  ruh  (S.  53, 8  ff.), 
über  dessen  Wesen  die  Gelehrten  uneins  sind.  Während 

die  einen  ihn  kurzweg  als  das  Leben  bezeichnen  — 
eine  Anschauung,  die  vielfach  wiederkehrt,  vgl.  z.  B. 

G.  Jacob,  Die  Bektaschijje,  S.  48  — ,  definiert  ihn  die 
Mehrzahl  der  mutakallimün  als  „eine  in  den  Körper 

deponierte  fluide  Wesenheit,')  die  so  mit  dem  Körper  ver- 
bunden ist,  daß  Gott  das  Leben  im  Körper  schafft,  so 

lange  die  Seele  im  Leibe  ist",2)  was  al-Kuschairi  mit 
der  Bemerkung  präzisiert,  daß  der  Geist  den  Körper 

auch  im  Schlaf  verlasse.  Das  Objekt  der  Auferstehung, 

der  Belohnung  und  Bestrafung  ist  der  Mensch,  be- 

stehend aus  Körper  und  Geist.  Der  Geist  ist  der  Sitz 

der  Liebe;  nach  dem  System  der  Dreigliederung  wäre 

zu  erwarten,  daß  er  auch  der  Sitz  des  offenbarten 

Wissens,  des  cilm  sei;  das  wird  aber  nicht  ausge- 

sprochen, vielleicht  schon,  weil  nach  Kor'än  2,9i  und  26, 194 
nicht  die  ruh,  sondern  der  lcalb  Organ  der  Offenbarung 

ist.  Vermutlich  stammt  die  Vorstellung  der  ruh  auch 

aus    einem    andern  Ideenkreis    als  dem,    dem  die  Drei- 

')  cain;  damit  sind  die  strittigen  Begriffe  dschisyn,  dschauhar, 
'arid  vermieden. 

s)  Das  ist  die  Form,  in  der  die  Orthodoxie  die  Vorstellung  der 
Kausalität  noch  zuhäßt. 
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eilung  des  Erkenntnisvermögens  in  cakl,  Hlm,  mcfrifa 

mtspringt.  Die  Frage  nach  dem  Wesen  des  „Geistes", 
>esonders  ob  er  ewig  oder  geschaffen  sei,  hat  die 

Quslimischen  Gelehrten  viel,  anscheinend  vergebliches 

Kopfzerbrechen  gekostet.  Von  Bagdad  als  dem  Zentrum 
Ler  Wissenschaft  des  Islam  aus  scheint  sich  die  Orthodoxie 

,uch  dem  Osten  aufgedrängt  zu  haben  (s.  6,28  ff.).  Al-Kuschairi 
teilt  sich  entschieden  auf  die  orthodoxe  Seite  mit  der  An- 

nahme von  seinem  Geschaffensein  und  folgt  im  übrigen 

nscheinend  gern,  wie  dies  in  der  Orthodoxie  üblich 

eworden  ist,  der  sunna  des  Propheten,  nicht  über 

r-ruh  zu  sprechen. 

Feiner  als  der  Geist  ist  as-sirr,  das  „geheime  In- 

erste"  des  Menschen  (53,i5ff.),  das  Organ  des  unmittel- 
aren  Schauens  Gottes  (s.  o.  S.  74),  der  Ort  des  tauhid 

n  tiefsten  Sinn.  Während  Gott  na/s  und  ruh  so  mit 

em  Körper  verbunden  hat,  daß  sie  sich  gegenseitig 

ienstbar  sind  (53,3  u.  13),  ist  das  sirr  frei  von  der  Ab- 

ängigkeit  von  den  andern  (53,i9). 

Die  Bestimmtheiten  des  praktischen  religiösen 

«ebens  teilen  sich,  je  nachdem  dem  Menschen  dabei 

ine  aneignende  Tätigkeit  zukommt,  beziehungsweise  er 

usschließlich  der  Empfänger  einer  göttlichen  Einwir- 

ung  ist,  in  ma\amät  und  ,ahwdl  (53,23  f.). 
Malcämdt  sind  die  vom  Menschen  unter  eigener 

litwirkung  angeeigneten  und  durch  Übung  gepflegten, 

im  als  sein  dauernder  sittlicher  „Standpunkt",  seine 

Station"    zukommenden    guten    Eigenschaften    (37,3iff.; 
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38, io),  wie  Genügsamkeit  und  Gottvertrauen,  icara1  und 
zuhd.  Erst  wenn  der  Mensch  allen  Anforderungen  eines 

makäm  nachgekommen  ist,  kann  er  aufsteigen  zu  einem 

andern  makäm.  So  sehr  die  makämät  naturgemäß  in  der 

praktischen  Ethik  im  Vordergrund  stehen,  so  sehr 

treten  sie  in  den  theoretischen  Ausführungen,  die  das 

religiöse  Erleben  schildern,  zurück  gegenüber  den 

'ahwäl,  den  das  Herz  ohne  eigenes  Zutun  des  Menschen 

treffenden  „Zuständen"  (38, 7  ff.),  nebst  den  verwandten 
Begriffen  wakt  und  nafas. 

Ehe  wir  uns  das  Wesen  dieser  Begriffe  deutlicher  zu 

machen  suchen,  muß  auf  den  in  obiger  Definition 

eigentlich  schon  enthaltenen,  häufig  vorkommenden 

Ausdruck  al-wärid,  „was  sich  einstellt,"  hingewiesen 
werden  (52, 5  ff.).  Al-wärid  wird  bestimmt  als  ein  das 

Herz  ohne  Zutun  des  Menschen  treffender  chätir  „Ein- 

fall", was  selbst  wieder  (51, 11  ff.)  definiert  wird  als  ein 
Antrieb  chitäb,  eine  Aufforderung,  sei  es  von  Seiten 

eines  Engels  (Hlhäm)  oder  des  Satans  (tcaswäs)  oder 

der  Seele  (hädschis)  oder  von  Seiten  Gottes  (chätir 

hakk)1).  Der  zunächst  aufgestellte  Begriff  des  wärid  wird 

')  Interessant  ist  das  Unterscheidungsmerkmal  für  die  2.  und 

3.  Art,  das  al-Dschunaid  aufgestellt  hat:  die  Seele  kommt  immer 

wieder  auf  dasselbe  bestimmte  Verlangen  zurück,  wenn  es  ihr  zu- 

nächst abgeschlagen  wird;  der  Satan  dagegen  kommt,  wenn  sein 

Verlangen  abgelehnt  wurde,  mit  einem  andern ;  denn  ihm  liegt  nicht 

an  der  bestimmten  Übertretung,  sondern  nur  an  der  Übertretung 

überhaupt  (51,23 ff.). 
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aber  sogleich  als  zu  eng  verbessert:  der  wärid  braucht 

kein  Antrieb  zu  einer  Handlung  zu  sein,  ist  also  um- 
fassender als  chätir.  In  seiner  ganzen  Unbestimmtheit 

kann  das  Wort  wohl  oft  mit  „inneres  Erlebnis",  „Ein- 

druck" übersetzt  werden.  Die  Beispiele,  die  al-Kuschairi 
gibt,  sind  das  Herz  überkommende  Stimmungen: 

Freude,  Traurigkeit  usw.,  so  daß  sich  wärid  schließlich 

gar  nicht  mehr  deutlich  von  lud  abhebt.  Wärid,  das 

seinem  Wortsinn  nach  auch  eher  umfassender  ist,  be- 

zeichnet in  der  Tat  dann  dieselbe  psychologische  Er- 
scheinung wie  lud,  nur  daß  jenes  mehr  das  Geschehen, 

dies  inehr  das  Resultat  im  Auge  hat. 

Besondere  Schwierigkeiten  macht  der  Begriff  wal>t, 

und  eine  bestimmte  Vorstellung  von  Umfang  und  Inhalt 

desselben  gewinnt  man  aus  al-Kuschairi  nicht.  Daß  wir 
den  Begriff  in  diesem  Zusammenhang  behandeln,  gründet 

sich  auf  51,3,  wo  walct  unzweideutig  als  untere,  wie 

nafas  als  höhere  Stufe  zu  häl  gestellt  ist. 

Al-Kuschairi   geht  37, 5 «.  von  dem  Sinn  des  Wortes 

walct    „Zeitpunkt"    im    sprachwissenschaftlich    korrekten 
Gebrauch  aus.    Damit  kommt  er  nun  freilich  nicht  viel 

weiter.    Für   den   Sprachgebrauch    der   Süfis    beruft    er 

sich  auf  'Abu  cAli  ad-Dakkäk,    der  lehrte:    „al-wakt  ist 
das,  worin  du  dich  befindest."  „Wenn  du  in  der  irdischen 

Welt  bist,  so  ist  die  irdische  Welt  dein  weiht."    „Wenn 
du  in  froher  Stimmung  bist,  so  ist  die  frohe  Stimmung 

dein  wakt".   Waltf,  ist  also  jedes  überwiegende  Moment 
der  augenblicklichen    geistigen  Gesamtverfassung.  Diese 

Begriffsbestimmung  von  walct  fällt  nun  aber  zusammen 
6 
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mit  der  52, n  gegebenen  Definition  von  schähid1).  Tat- 
sächlich besteht  zwischen  schähid  und  wakt  ein  ähnliches 

Verhältnis  wie  zwischen  wdrid  und  häl.  Während  wakt 

und  häl  mehr  auf  den  Zustand  des  Trägers  gehen, 

denkt  man  bei  wärid  und  schähid  wohl  mehr  an  die 

Funktion  selbst.  Wakt  wie  häl  werden  im  Süfitum 

gebraucht  als  Ausdrücke  für  inhaltlich  bestimmte 

Gemütszustände.  Das  erklärt  es  auch,  daß  sie  beide 

schließlich  —  was  al-Kuschairi  nicht  ausdrücklich  sagt 

—  prägnant  den  Moment  oder  Zustand  der  Ekstase 
bezeichnen  können.  —  Weitere  von  al-Kuschairi  an- 

geführte Begriffsbestimmungen  laufen  auf  den  Gegensatz 

von  wakt  gegen  Vergangenheit  und  Zukunft  hinaus. 

Der  Süfi  ist  ein  „Kind  seines  Augenblicks"  ihn  waktihi, 

er  steht  „unter  dem  Gebot  des  Augenblicks"  bihukmi 

H-wakt,  sofern  er  ausschließlich  damit  beschäftigt  ist, 

was  ihm  jeweils  am  nächsten  liegt,  sofern  er  ohne 

eigene  Willensbestimmtheit  sich  dem  hingibt,  was  Gott 

über  ihn  ergehen  läßt.  Sahl  b.  "Abdallah  at-Tustari  wurde 

einst  gefragt:  wann  findet  der  fakir  Ruhe?  Da  er- 
widerte er:  „wenn  er  für  sich  selbst  nichts  wünscht  als 

den  wakt,  in  dem  er  sich  befindet"  (148,iö;  vgl.  auch 
150,u  f.;  153,25). 

Sehr  wenig  scharf  abgegrenzt  ist  wakt  gegen  häl  und 

ebenso  häl  gegen  nafas  „die  Belebung  der  Herzen 

durch   die  Feinheiten  der  verborgenen  Dinge"   (51, 2  ff.). 

')  52,10  u.  13  u.  14  ist  durchweg  statt  des  juschdhidu  des  Druckes 

(1318)  zu  lesen  bischdhidi:  fuldnun  bischähidi  'l-ilm  „N.  N.  steht 

unter  dem  vorwiegenden  Einfluß  des  'Um." 
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Qualitativ  sind  wakt  und  nafas  offenbar  eigentlich  gar 
nicht  vom  häl  unterschieden,  sondern  nur  graduell,  wie 
denn  auch  al-Kusehairi  zur  Unterscheidung  dieser  Be- 

griffe nur  sagt,  daß  der  sähib  al-anfäs  „zarter  und 

reiner"  sei  als  der  sähib  al-'ahwäl,  und  daß  der  sähib 
al-wakt  auf  der  Anfangs  stufe  stehe;  und  weun  al-'Ansäri 
zu  dieser  Stelle  den  Unterschied  von  sähib  al-wakt, 
sähib  al-häl  und  sähib  an-nafas  deutlich  machen  will,  so 
schreibt  er  dem  sähib  al-tvakt  schon  'ahwäl  zu  und  be- 

zeichnet als  unterscheidendes  Charakteristikum  des 

sähib  al-häl  nur,  daß  bei  ihm  die  'ahwäl  unmittelbar 
aufeinanderfolgen,  während  er  das  Wesen  des  sähib  an- 

nafas  —  nicht  sehr  klar  —  durch  die  oben  mitgeteilte 
Definition  von  nafas  zu  verdeutlichen  sucht1;. 

Die  Stufenfolge  wakt,  Ml,  nafas  ist  offenbar  eine 
Künstelei,  geschaffen  zur  Illustration  der  oben  unter  II 
genannten  Stufen  o  rdnung ;  denn: 

1.  die  'aulyät  kommen  den  'ashäb  al-kulub  zu; 
2.  die    'ahwäl   kommen    den    'arbäb    al-'arwäh    zu- 

3.  die  'anfäs kommen  den  'ahl  as-sarair  zu  (vgl.  51, 5 ). Weitaus  der  wichtigste  Begriff  ist    der    des  häl  und 
mit  ihm  allein   werden   wir    es   im   Folgenden   noch   zu 

')  al-'Ansäri,  Ausg.  1290.  II,  94 :  ̂ I^V  jß*\L\  ̂   ofcjVl  Ujj 

*j   J    *    JjVl    4li   U*    J£    jj    ̂   ̂ _   yj  ̂    j 

£)jj  yjä  ̂ j  JU  _^U  ̂   \&.  «Je  äJm  Li  jl|  .*  vJb  g 

ß*  •       •    • 

c 
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tun  haben.  Wir  kehren   also    zunächst 
  zu  ihm  zurück. 

Der  häl,    eine   das  Herz    ohne    eigenes 
 Zutun   als   freie 

Gabe  Gottes  treffende  Stimmung,  ist  an
  sich  vergänglich 

und  veränderlich')-    Er  kann    aber    a
uch  ein  dauernder 

Zustand  werden;  er  wird  dann  «**-»*)
.  Wenn  die  ersten 

'ahwäl  fester  Besitz  des  Menschen  geword
en  smd,  können 

andere  'ahwäl  kommen    als    vorübergehen
de  Gäste,   bis 

auch   diese   schirb   werden.    So    ist   de
r   Mensch  immer 

im  Aufsteigen  begriffen  zu  höheren 
 'ahwäl,  ohne  Ende. 

Sofern  er,   entsprechend   dem  Maß    
seiner   Vereinigung 

mit  Gott,   im  Besitz  von  'ahwäl  gefestigt
  ist,   ist   er   im 

Stand    des    tamkin,    der    „Befestigung",   
 sofern    er    aber 

darüber  hinaus    ohne   Aufhören   im   Au
fstieg   zu   neuen 

'ahwäl  begriffen  ist,   ist    er  im   Stande    d
es    talwtn,   des 

Schillerns"  (49,i7*.).  Solange  der  Süfi  
„auf  dem  ̂   ege« 

ist,   ist    er   mulawwan  (48,29);    sofe
rn   er  die  hakä'ik  er- 

reicht hat,  ist  er  mutamakkin  gefestigt  (48,2sf
.). 

DasWesendes/mZillustriertal-Kuschairi
mitBeispielen, 

deren   Kamen   außerhalb    der   Süfi-Spr
ache   nicht   ohne 

weiteres  verständlich  wären.  An  die  Ste
lle,  die  beim  murtd, 

beim  Jünger   oder  Novizen,  chau
f  Furcht  und   radscha' 

Hoffnung  einnehmen,  treten  beim'«»/
,  dem  Gnostiker,  kabd 

Beklemmung"    nnd    hast    „Erleichterung"    
(38,3t«.),  die 

sieh   im  Unterschied   von    den    erstg
enannten   nicht   auf 

die    Zukunft    erstrecken,    sondern    ein   
 auf   den   gegen- 

Tw^  nennen  die  vorüberg
ehenden  Stimmungen  lawd'ih  u

nd 

bawädih  und  erst  die  dauernd  g
ewordenen  Zustände  'ahrval 

■)  So  buchstabiert   von   al-'Ansäri  (Ausg. 
  1290,  II,  31),  der   das 

Wort  erklärt  mit  hazz,  das  heißt  makäm
  (?). 
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wärtigen  Moment  bezügliches  Angst-,  bezw.  Freudegefühl 

ausdrücken.  Der  Träger  dieser  'ahwäl  kann  ausschließ- 
lich von  ihnen  beherrscht  sein,  er  kann  aber  auch 

anderen  Eindrücken  neben  ihnen  zugänglich  sein.  Es 

kommt  wohl  vor,  daß  die  Ursache  der  Beklemmung 

dem  Menschen  nicht  bekannt  ist;  der  richtige  Weg  ist 

dann,  sich  stille  der  Entwicklung  der  Stimmung  zu  über- 
lassen und  nicht  selbst  die  Beklemmung  zu  überwinden 

zu  suchen;  wie  andererseits,  wenn  ein  Gefühl  der  Er- 
leichterung den  Menschen  überkommt,  ohne  daß  er 

einen  Grund  weiß,  Vorsicht  geboten  ist,  daß  er  sich 
dadurch  nicht  täuschen  und  verführen  läßt.  Kabel  und 

hast  sind  aber  „Zustände",  über  die  der  Mensch  hin- 
auskommen muß. 

Über  ihnen  stehen,  wie  sie  selbst  über  chauf  und 

radscha ',haiba  „Ehrfurcht"  und'wm  „Vertrautheit"  (39,3iff.). 
Das  Wesen  dieser  beiden  häl  wird  nun  durch  zwei 

Ausdrücke  erklärt,  die  uns  zu  einer  andern  Reihe  von 

Begriffen  hinüb erführen,  die  in  der  Sprache  der  Süfis 

von  allergrößter  Bedeutung  sind :  das  wahre  Wesen  der 

haiba  ist  gaiba,  und  das  wahre  Wesen  von  'uns  ist  sahw. 
öaiba  ist  das  Abwesendsein  des  Herzens  (wir  würden 

sagen :  des  Geistes),  so  daß  es  von  dem  Verlauf  der 

kreatürlichen  Zustände  ('ahwäl  al-challc)  kein  Bewußtsein 
hat,  und  zwar  dadurch,  daß  die  Empfindung  mit  einem 

den  Menschen  treffenden  inneren  Eindruck  wdrid  be- 

schäftigt ist  (44,i4).  Der  Mensch  ist  in  diesem  Zustand 

völlig  unempfindlich  gegen  alle  äußeren  Eindrücke  (40, 1  f.), 

und  die  gaiba  kann  zur  physischen  Ohnmacht  werden. 
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Dem  „Wegsein  von  der  Kreatur"  gaiba  cani  'l-rhalk 

entspricht  das  „Gegenwärtigsein  vor  Gott"  hudür1)  baina 
jadaji  l-hakk  (45,iff.),  so  daß  diese  Ausdrücke  genau 

genommen  dasselbe  besagen.  Sahw  „Hellsein" ,  „Bei- 

sichsein"  ist  die  Rückkehr  zur  Empfindung  nach  der 
gaiba  (45,t3A.).  Dem  sahw  entspricht  nach  dem  üblichen 

Sprachgebrauch  das  sukr  „Trunkensein".  Die  Stufe  von 

sahw  und  sukr  folgt  auf  dhauk  „Kosten"  und  schurb 

„Trinken",  womit  die  Stimmungen  oder  Empfindungen 
bezeichnet  werden,  die  die  Frucht  der  Reinheit  der 

Werke  bezw.  der  Vollendung  der  'ahwdl2)  sind  (46, 1  ff.) 3). 

')  In  anderem  Sprachgebrauch,  den  al-Kuschairi  auch  erwähnt, 

bezeichnet  hudür  dagegen  die  Rückkehr  aus  der  gaiba  zum  Be- 
wußtsein der  Wirklichkeit. 

2)  wafd'u  mundzaldtihim;  al-'Ansäri  fügt  erklärend  bei:  wa 

'ntikäluhum  fi  'ahwdlihim.  Die  Reihenfolge  muomalöt,  munazaldt 

findet  sich  auch  41,2,  wo  al-'Ansäri  dies  erläutert  mit  den  Worten: 

min  daradschäti  'l-makdmdti  kawardin  wazuhdin.  Mundzala  ist 
demnach  nahe  verwandt  mit  makdm  und  kann  auch  kaum  anders 

als  mit  „Standpunkt"  übersetzt  werden;  mir  bezieht  sich  der  Ausdruck 
auch  und  im  Unterschied  von  makdm  besonders  auf  die  dauernd 

gewordenen  'ahwdl.  Wenn  al-'Ansäri  oben  den  Namen  der  dauernd 

gewordenen  'ahwdl  ausdrücklich  schirb  vokalisiert  haben  will  (s.  o.  S.  84 

Anm.  2),  hier  aber  schurb  spricht,  so  ist  das  wohl  willkürliche  Unter- 

scheidung: beidemal  geht  der  Begriff  auf  dasselbe.  Und  eine  Be- 

stätigung unserer  Auffassung  ist  es,  daß  er  dort  schirb  ausdrücklich 
mit  makdm  erläutert. 

3)  Im  Interesse  der  Dreigliederung  wird  dhauk  und  schurb  als 

höchste  Stufe  rijj  „Sattgetrunkenhaben"  beigefügt,  die  Frucht  des 
dauernden  Beharrens  in  Reinheit  der  Werke  und  Vollendung  der 

ahwdl  (46,  i);  dieselbe  Dreiheit :  mu  dmaldt,  munazaldt,  muwdsaldt, 

aus  der  die  von  dhauk,  schurb,  rijj  erwächst,  begegnet  auch  S.  46,ao  f. ; 

vgl.   112,3  f. 
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Wen^g  deutlich  ist  wieder  die  Abgrenzung  von  gaiba 

und  suhr.  Sukr  ist  eine  gaiba  durch  einen  starken  inneren 

Eindruck  biwäridin  kaicijjin  (45, 14);  sukr  geht  über  gaiba 

hinaus,  sofern  das  Subjekt  des  sukr  Erleichterung  ver- 
spüren kann,  auch  wenn  es  nicht  so  ausschließlich  unter 

der  Wirkung  des  den  snkr  verursachenden  wärid  steht, 

daß  es  für  alle  anderen  Eindrücke  unzugänglich  wäre1). 

Die  gaiba  des  sdhib  as-sukr  kann  stärker  sein  als  die 

des  sdhib  al-gaiba  schlechtweg  und  umgekehrt.  Die 

Unterscheidung,  die  al-Kuschairi  zu  konstatieren  sucht, 

endet  damit,  daß  er  erklärt,  daß  die  gaiba  die  Folge 

einer  die  Herzen  überkommenden  Veranlassung  zu 

Verlangen  und  Abkehr  oder  Furcht  und  Hoffnung  sein 

könne  (also  eines  behebigen  einen  hol  verursachenden 

wdrid),  während  nur  die  'ashäb  al-mawädschid  (Plural 
von  ivadschd)  den  sukr  haben  können  (45,i9ff.). 

Damit  sind  wir  auf  eine  Begriffsreihe  gebracht,  die 

uns  bis  zum  Höhepunkt  des  subjektiven  Erlebens  des 

Süfi  führt;  es  ist  die  Reihe:  tawddschud,  wadschd, 

wudschüd.  Wadschd  und  icudschüd  sind  ihrem  ursprüng- 
lichen Wortsinn  nach  zweifellos  identisch  und  nur 

künstlich  zur  Bezeichnung  zweier  verschiedenen  Stufen 

geworden.  Der  Begriff,  von  dem  der  Sprachgebrauch 

ausgeht,  ist  offenbar  der  des  „Findens"  (vgl.  z.  B. 
17 7, i3 ff.).  Wadschd  und  icudschüd  sind  das  Finden  Gottes 
in    der    Ekstase:    und    taicädschud    ist    das    absichtliche 

')  In  diesem  Fall  ist  es  mutasäkir.  Der  Schematisierung  zuliebe 
hat  man  dann  eine  Stufenfolge  mutasäkir,  sukrän,  saht  gebildet, 

die  der  Dreizahl  dhauk,  schurb,  rijj  entsprechen  soll  (46,4  f.). 



Herbeiführen,  künstliche  Sichhineinsteigern  in  diesen 

Zustand  ^oder  aber  auch  das  Fingieren).  Die  Mei- 
nungen gehen  darüber  auseinander,  ob  das  tawädschud 

angängig  sei.  Manche  sind  geneigt,  es  denen,  die  sich 

ganz  dem  asketischen  Leben  widmen,  zuzugestehen. 

Das  ist  wohl  auch  die  Meinung  al-Kusckairis.  Freilich 

scheint  das  nicht  ganz  im  Einklang  zu  stehen  mit  'Abu 

cAli  ad-Dakkäk's  Wort:  „jeder  wadschd,  in  dem  etwas 
von  seinem  Träger  steckt,  ist  kein  wadschd"  (41, 1),  die 
dem  Menschen  jede  Mitwirkung  am  Zustandekommen 

des  wadschd  abzusprechen  scheint.  Aber  dieser  Satz 

bildet  doch  nur  den  zweiten  Teil  eines  Ausspruchs, 

dessen  erstes  Stück  lautet:  „die  wärid's  entsprechen  den 
wirä?8]  wer  im  Äußeren  kein  wird  aufzuweisen  hat,  hat 

im  Innersten  kein  icdrid,"  so  daß  der  ganze  Satz  darauf 
hinausläuft,  was  al-Kuschairi  mit  den  Worten  ausdrückt: 

die  wadschd'?,  sind  die  Früchte  der  'aurdd.  Der  Ge- 
dankengang ist  zweifellos  der:  die  äußeren  Werke  der 

Frömmigkeit  belohnt  Gott  durch  wärid's  —  natürlich 
ohne  daß  ein  eigentliches  Kausalitätsverhältnis  zwischen 

beiden  stattfindet  — ;  die  wärid's  bewirken  die  'ahwäl]  und 
auf  Grund  der  'ahwäl  tritt  der  wadschd  ein.  Denselben 
Gedanken  faßt  al-Kuschairi  auch  in  die  Worte:  die 

mawddschid  sind  die  Resultate  der  mundzaldt  (vgl.  über 

diesen  Begriff  o.  S.  86  Anm.  2).  Über  dem  wadschd  steht 

das  wudschüd,  das  bedingt  ist  durch  das  Erlöschen  der 

Fleischlichkeit.  Das  wird  gut  illustriert  durch  das  Wort 

'Abu  ?1-Husain  an-Nüris:  „seit  20  Jahren  bin  ich  zwischen 
Finden    und  Verlieren,    d.  h.  wenn   ich    meinen   Herrn 



—     89     — 

finde,  verliere  ich  mein  Herz ;  und  wenn  ich  mein  Herz 

finde,  so  verliere  ich  meinen  Herrn"  (41,5  ff.). 
Wir  haben  oben  gesehen,  daß  der  Zustand  des 

sukr  nur  den  ̂ ashäb  al-mawddschid  zuteil  wird.  Bei  dem 

sdhib  al-wudschüd  wechseln  sahio  und  mahw  „Hellsein" 

und  „Ausgetilgtsein"  unaufhörlich  miteinander  ab.  Sein 

sahiv  ist  sein  „Bleiben  in  Gott"  balpa1  bi  H-hakk]  sein  mahio 

ist  sein  „Hingehen,  Entwerden  in  Gott"  fand"1  bi  'l-hakk 
(41,i4  f.).  Die  Begriffe  fandH)  und  bak-a  sind  hier  zweifel- 

los in  ihrem  höchsten,  prägnantesten  Sinn  gemeint.  Sie 

bezeichnen  zunächst,  wie  al-Kuschairi  43, 13  ff.  ausführt, 
das  Schwinden  der  schlechten  und  das  Bleiben  der 

guten  Eigenschaften.  Das  Wortpaar  besagt  demnach 

ungefähr  dasselbe  wie  mahio  und  'ithbdt,  die  Aufhebung 
der  tadelnswerten  Seiten  und  Aufweisung  der  lobens- 

werten Handlungen  und  Zustände  (46, 15 ff.).  Beide  Be- 
griffspaare haben  sich  dann  zu  einer  viel  höheren 

Bedeutung  entwickelt.  So  spricht  man  mit  Bezug  auf 

die  'af'dl2)  davon,  daß  der  Mensch  seinen  Begierden 

entwird,  mit  Bezug  auf  die  'achldk.,  daß  er  dem 

schlechten  Charakter  entwird,  mit  Bezug  auf  die  'ahwdl 
(das  ist  an  sich  nicht  ganz  deutlich,  wird  aber  durch 

den  Zusammenhang  gefordert),  daß  er  der  Zurückfüh- 

rung  der  Geschehnisse  auf  den  Menschen  entwird3),  was 

')  Über   den  Begriff  fand'  vgl.  auch  Nicholson  in  JKAS.,   1913, 
S.  55  ff. 

2)  Zu  der  Dreiteilung  'afdl,  'achldk,  'ahwdl  s.  o.  S.  76, 

3)  Al-Kuschairi  macht  (43,31  ff.)  ausdrücklich  auf  folgenden  Unter- 

schied der  verschiedenen  Stufen  oder  Anwendungen  des  Wortes  fand' 
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schließlich,  wenn  der  Mensch  so  überwältigt  ist  von  der 

Macht  der  Wahrheit,  daß  er  keinen  andern  außer  Gott 

mehr  gewahr  wird,  zu  einem  „den  Geschöpfen  Ent- 

werden"  und  „Bleiben  in  Gott"  wird.  Die  höchste 

Stufe  des  fand',  überhaupt  die  höchste  Stufe,  die  der 
Mystiker  sich  erträumen  kann,  ist  in  folgender  Leiter 

ausgedrückt  (44, 12 f.): 

1.  der  Mensch  entwird  sich  und  seinen  Eigen- 
schaften durch  das  Bleiben  in  den  Eigenschaften 

Gottes  (vgl.  Massignon  in  Islam,  III,  255); 

2.  er  entwird  den  Eigenschaften  Gottes  durch1) 
das  Schauen  Gottes; 

3.  er  entwird  dem  Schauen  seines  Entwerdens 

durch  das  Untergehen  im  wudschüd  Gottes. 
Und  hier  ist  wudschüd  zweifellos  nicht  mehr  bloß 

das  „Finden",  es  ist  das  „Sein"  Gottes.  Derselbe  Ge- 
danke, daß  zuletzt  auch  noch  das  Bewußtsein  vom 

Entwerden    oder   vom  Schauen  Gottes   schwinden  muß, 

aufmerksam:  wenn  man  davon  spricht,  daß  der  Mensch  den 

schlechten  Handlungen  oder  den  und  den  Zuständen  entworden  ist, 

so  bestehen  diese  Handlungen  oder  Zustände  nicht  mehr;  wenn  man 

dagegen  sagt,  daß  er  sich  selbst  oder  der  Schöpfung  entwird,  so  ist 

damit  nicht  gemeint,  daß  „er  selbst"  oder  „die  Schöpfung"  nicht 

mehr  seien ;  er  hat  nur  kein  Bewußtsein  und  keine  Empfindung  da- 
von, wie  etwa  ein  Mensch  nach  einer  Audienz  bei  einem  Fürsten 

zufolge  der  Überwältigung  in  Ehrfurcht  und  Schreck  von  der  Um- 

gebung des  Fürsten  und  seinen  eigenen  Empfindungen  während  der 
Audienz  kein  Bewußtsein  mehr  hat. 

')  Natürlich   ist  das  schuhttduhu   des  Druckes  nur  Versehen  für 
Mschuhiidihi. 
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hat  auch  in  anderer  Form  Ausdruck  gefunden,  wie  denn 

überhaupt  für  dieselben  Ideen  so  mancherlei  Formen 

geprägt  wurden. 

Ganz  ähnlich  wie  mit  dem  Wort  fand'  kann  diese 
ganze  Entwicklungsreihe  von  der  Aufhebung  der 

schlechten  Eigenschaften  bis  zur  schwindelndsten  Höhe 

der  Vereinigung  mit  Gott  auch  unter  dem  Bild  von  der 

Nähe  Gottes  Jcurb  (Gegensatz:  bifd)  dargestellt  werden 

(49,87 ff.).  Die  Nähe  Gottes  beginnt  mit  der  Erfüllung 
der  gesetzlichen  Pflicht,  aber  sie  reicht  so  weit  nach 

oben:  „das  Schauen  der  Nähe  ist  ein  Vorhang  vor  der 

Nähe"  (50,i7),  d.  h.  die  wahre  Gottesnähe  kommt  ers* 
jenseits  des  Bewußtseins,  Gott  nahe  zu  sein.  Und  daß 

der  Begriff  des  mahw  in  dieselbe  Höhe  reicht,  zeigt  ein 

Ausspruch  asch-Schiblis  (46,27  f.),  der,  von  einem  Mann 

gefragt:  „wie  ist  mir,  ich  sehe  dich  erregt;  ist  denn 

nicht  Er  bei  Dir  und  bist  Du  nicht  bei  Ihm?"  er- 

widerte: „wenn  ich  bei  ihm  wäre,  so  wäre  ich  ich; 

doch  ich  bin  ausgelöscht  mahüw  in  dem,  was  er  ist"1). 
Nach  den  oben  gegebenen  Ausführungen  über  das 

Jana  scheint  es,  als  ob  fand'  und  bajpä'  denselben  Zustand, 
nur  von  verschiedenen  Seiten  beschaut,  bezeichneten.  Das 

kann  aber  doch  wieder  nicht  ganz  der  Fall  sein,  wenn 

im  wudschtld,  wie  schon  erwähnt,  sahic,  bestehend  in 

balcd',    und    mahw,    bestehend   in  fand',    ununterbrochen 

')  Wenn  al-Kuschairi  46, 28  über  das  mahw  das  mahk  setzt,  weil 
das  erstere  noch  eine  Spar  übrig  lasse,  das  letztere  nicht,  so  ist  das 

offenbar  eine  künstliche  Konstruktion;  denn  das  in  dem  Ausspruch 

asch-Schiblis  gemeinte  mahw  kann  nicht  wohl  überboten  werden. 
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aufeinanderfolgen.  Die  Vorstellungen  sind  eben  selbst 
schwankend  und  die  Ausdrucksweise  steht  nicht  absolut 

fest.  Nach  dem  letzterwähnten  könnte  man  denken,  daß 

sahw  und  mahvo  im  wudschüd  als  positiver  und  negativer 

Pol  auf  gleicher  Höhe  stünden;  in  Wahrheit  aber  steht, 

wie  das  oben  gegebene  Beispiel  zeigt,  die  Negation 

doch  immer  noch  eine  Stufe  höher1).  Denn  erst  in  ihr 

ist  das  dscharn'  „die  Vereinigung"  tatsächlich  erreicht. 
Kann  doch  wirklich  das  ganze  religiöse  Leben  auch 

unter  dem  Gesichtspunkt  von  fark,  tafrika  „Trennung" 
und  dscharn  betrachtet  werden  (42,6 «.).  Nach  ad-Dakkäk 
„ist  farlc,  was  auf  den  Menschen  zurückzuführen  ist, 

dscharn',  was  ihm  abzusprechen  ist",  d.  h.  alles,  worin 
der  Mensch  als  tätiges  Subjekt  auftritt,  ist  fark,  alles, 

worin  er  das  reine  Objekt  von  Gottes  Tätigkeit  ist,  ist 

dscharn'.  Wenn  Gott  das  Augenmerk  des  Menschen  auf 
seine  eigenen  frommen  oder  unfrommen  Taten  lenkt, 

so  trifft  auf  den  Menschen  das  Attribut  tafrika  zu ; 

richtet  er  seinen  Blick  aber  auf  seine,  Gottes,  dem 

Menschen  zugewiesenen  Taten,  so  ist  er  unter  dem 

Aspekt  des  dscharn'.  Beide,  dscharn  und  tafrika,  sind 
für  den  Frommen  unentbehrlich ;  denn  es  gibt  keine 

fromme  praktische  Lebensführung  'uhüdija  ohne  tafrika, 
keine  Gnosis  ohne  dscharn'.  Jedes  Gebet,  das  der  Mensch 
zu  Gott  richtet,  gehört  in  die  Sphäre  der  tafrika;  dem 

dscharn'  entspricht   das   stille  Lauschen   auf  die  Stimme 

')    Das,    aber    nur    das    liegt    darin,    wenn    41,13    das    chumüd 

„Erlöschen"  über  das  wudschüd  gesetzt  wird. 
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Gottes  im  Herzen.  Wer  seiner  selbst  und  der  Schöpfung 

gewahr  ist,  aber  dessen  bewußt,  daß  das  alles  nur  in 

Gott  besteht,  ist  in  dem  Zustand  des  dschanf;  „wessen 

Gewahrwerden  der  Schöpfung  aber  erloschen  ist,  wer 

aus  sich  selbst  entwurzelt  ist,  wer  in  der  Allheit  der 

Empfindung  von  allem  andern  entrückt  ist  durch  die 

überwältigende  Gewalt  der  Wahrheit"  (42,29  f.),  der  hat 
das  dscliam*  al-dschanC  erreicht.  Das  ist  im  Grunde 

dasselbe  wie  das  fana  can  schuhüdi  fanaihi,  und  es 
bleibt  in  Wahrheit  die  höchste  erreichbare  Stufe,  wenn 

auch  die  süfische  Theorie,  offenbar  im  Bestreben,  zwischen 

Gesetz  und  Mystik  auszugleichen,  darnach  noch  eine 

„zweite  Trennung"  al-farlp  ath-thäni  folgen  läßt,  den 
Zustand,  daß  Gott  den  Menschen  zur  Erfüllung  der 

gesetzlichen  Pflichten  in  den  für  diese  festgesetzten 

Stunden  in  das  „Hellsein"  sahw  zurückkehren  läßt  (42,33). 
Al-Kuschairi  bemüht  sich,  dieses  Unding,  das  unter  den 

kardrnät  der  'aulija  (vgl.  z.  B.  42, 3)  seine  Stelle  haben 
mag,  aber  in  die  Theorie  der  Mystik  nicht  hereinpaßt, 

einigermaßen  plausibel  zu  machen.  Aber  höher  als  jedes 
sahw  ist  letzten  Grundes  doch  das  mahiv,  in  dem  es 

kein  Wissen  und  kein  Empfinden  mehr  gibt  (41, 29),  wo 
hol  und  makdm  aufhören  und  wo  in  Wahrheit  auch 

kein  taklif,  keine  Verpflichtung  zur  Gesetz eserfüllung 

(49,24  f.1)  mehr  besteht. 

')  Al-'Ansäii  sucht  den  hier  geschilderten  Zustand  freilich  nicht 
als  den  höchsten  darzustellen,  doch  ist  das  Motiv  zu  auf  der  Hand 

liegend,  als  daß  wir  unsere  Auffassung  des  wirklichen  Zusammenhangs 
dadurch  beeinflussen  lassen  könnten. 
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Das  Erleben,  das  der  Süfi  je  unter  wechselndem 

Aspekt  mit  verschiedenen  Namen  belegt,  bleibt  nicht 

zurück  hinter  dem  berühmten  'ana  'l-hakk  al-Hallädsch's. 
Ja,  genau  genommen,  weist  der  Ruf  des  Märtyrers  des 

Süfitums  noch  auf  die  Stufe  der  tafrilca  hin  (vgl.  Der  Islam, 

III,  256).  Während  dem  'ana  'l-hakk,  vielleicht  noch 
nicht  so  sehr  bei  al-Hallädsch  wie  später  etwas  äußerlich 

Theatralisches  anhaftet  —  verständlich  genug  war  die 

Folge  die  Verdammung  — ,  ist  das  fand'  lan  ru'jat 

fand'ihi  nur  der  innersten  Innerlichkeit  erschließbar  und 
darum  entkam  es  auch  der  Inquisition. 

Von  diesem  Gipfel  des  mystischen  Erlebens  aus  erst 

gewinnen  wir  das  volle  Verständnis  dafür,  daß  die 

Mystik  nicht  von  'Allah  sondern  von  al-Hakk  spricht. 
Der  allerpersönlichste  Gott  des  Korans  hat  hier  keinen 

Raum  mehr.  Mag  der  Süfi  selbst  sich  noch  so  orthodox 

fühlen,  der  Gott,  den  er  erlebt,  kann  nur  „das  Absolute" 
sein. 

Wir  haben  gesehen,  daß  die  Verwendung  der  süfischen 

Termini  bei  al-Kuschairi  nicht  immer  ganz  exakt  ist,  daß 

manchen  ein  gewisses  Schillern  anhaftet,  daß  dieselbenVor- 
stellungen  mit  verschiedenen  Ausdrücken  wiedergegeben 

werden  können,  und  daß  dieselben  Worte  auch,  je  nach 

dem  Zusammenhang,  in  dem  sie  stehen,  verschiedenes 

bezeichnen  können.  Wenn  sich  trotzdem  ein  gewisses 

einheitliches  Bild  seiner  Theorie  des  Süfitums  ergeben 

hat,  so  liegt  das  daran,  daß  alle  die  verschiedenen 

Terminologien  schließlich  doch  Ausdrücke  für  dieselbe, 
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wie  die  Süfis  selbst  immer  versichern,  schwer  verstandes- 

gemäß darlegbare,  aber  im  Grund  einfache  Sache  sind, 

und  —  vielleicht  —  auch  mit  daran,  daß  wir  noch 

einige  der  von  al-Kuschairi  besprochenen  Termini  gar 
nicht  erwähnt  haben.  Diese  fordern  noch  kurze  Be- 

achtung. Da  ist  die  Rede  von  lawaih,  taiväW  und  lawämic 

(47,34)  „Blitzen",  Attributen  der  Anfänger,  die  im  inneren 
Aufstieg  begriffen  sind,  die  nach  dem  Aufleuchten  der 

Sonne  der  Erkenntnisse  (maärif)  aber  nicht  weiter 

dauern.  „So  oft  ihnen  der  Himmel  der  Herzen  ver- 

dunkelt wird  durch  die  Wolken  der  Nichtsnutzigkeiten1), 
kommen  ihnen  darin  die  Leuchten  der  Offenbarung  und 

funkeln  ihnen  die  Blitze  der  Nähe,  und  in  der  Zeit,  da 

vor  ihnen  der  Vorhang  ist,  achten  sie  auf  das  Hervor- 

brechen der  Leuchten"  (48,3  f.).  Offenbar  sind  diese 

„Blitze"  oder  „Erleuchtungen"  ihrem  Wesen  nach  nichts 

anderes  als  die  'ahival,  und  auch  die  48,23  erwähnten 
bawädih  und  hudschüm  sind  höchstens  spezielle  Be- 

nennungen für  einzelne  Erscheinungen  des  mit  wdrid 

und  Ml  umschriebenen  Gebietes.  Es  scheint  beinahe, 

als  ob  diese  Wendungen  alle  in  engerem  Verband 

stünden  mit  der  oben  S.  72 ff.  mit  I  bezeichneten  Drei- 

gliederung calcl,  'Um,  marifa.  Jedenfalls  gehören  sie 
zusammen  mit  dem  Wortpaar  satr  „Verdeckung  [durch 

einen  Vorhang  oder  Schleier]"  und  tadsehalli  „JLrstreLhlung" 

*)  huzriz;  hazz  ist  eigentlich  der  einer  Person  oder  Sache  zu- 
kommende Teil;  hier  steht  es  offenbar  in  der  speziellen  Bedeutung 

der  der  Seele  als  dem  niedrigen  Ich  eigenen  Gedanken  (hazz 

an-nafs),  vgl.  D.  B.  Macdonald  in  JRAS.,  1901,  S.  745,   Anm.  2. 
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(46,3o) '),  das  —  wohl  als  an  sich  verständlich  —  nicht 

näher  definiert  wird.  Die  große  Mehrzahl  lebt  gewöhn- 
lich unter  der  Verdeckung  und  in  ihren  Höhepunkten 

nur  sind  sie  unter  der  Erstrahlung,  die  „Besonderen" 
aber  leben  dauernd  unter  der  Erstrahlung,  und  für  sie 

ist  die  Verhüllung  eine  Wohltat,  da  sie  sonst  die  Gewalt 
der  Wahrheit  vernichten  würde.  Die  Verwandtschaft 

dieser  ganzen  Gruppe  von  Vorstellungen  liegt  auf  der 
Hand.  Wir  haben  hier  deutlich  einen  innerlich  zusammen- 

hängenden geschlossenen  Ideenkreis  vor  uns.  Daß  er 
nicht  in  unlöslichem  innerem  Verband  mit  der  in  den 

andern  von  al-Kuschairi  besprochenen  Termini  vor- 
liegenden Theorie  steht,  zeigt  sich  schon  daran,  daß  sie 

nach  unserem  Versuch,  diese  darzustellen,  übrig  blieben. 

Jene  Begriffe  steheD  übrigens  auch  in  der  Anordnung 

von  al-Kuschairi  beieinander. 

Damit  ist  nun  noch  keineswegs  gesagt,  daß  alle 

übrigen  Termini  der  Süfis  einem  andern  einheitlichen 

System  entstammen.  Im  Gegenteil  sind  zweifellos  auch 

hier  mancherlei  ursprünglich  disparate  Elemente  vereinigt. 

Man  vergleiche  nur,  wie  Hudschwiri  (Ausg.  Labore,  S.  182, 

187,  190;  übers,  v.  Nicholson,  S.  242,  248,  252)  die 

Begriffspaare  baka  und  fand',  gaiba  und  hudür,  dschatn 

und  tafrilca  auf  die  drei  Schulen  des  'Abu  Sacid  al- 
Charräz,  des  Muhammed  b.  Chafif  und  des  'Abu  VAbbäs 

as-Sajjäri   verteilt.    Mit   ziemlicher   Deutlichkeit   scheint 

')  vgl.  zu  diesem  Begriff  auch  Massignon,  Kitäb  al  Tawäsin  par 
al  Halläj,  S.  125  ff.,  163. 
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sich  aber  die  Zusammengehörigkeit  der  an  die  Bilder 

von  Liebe  und  Trinken  anknüpfenden  Gedanken  zu 

ergeben  (vgl.  besonders  46,5  f.  u.  12  ff.).  Mit  der  Anschauung, 

die  die  mahabba  über  die  marifa  stellt,  ist  in  al-Kuschairis 
Darstellung  die  Dreiteilung  der  höheren  geistigen  Organe 
des  Menschen  in  kalb,  ruh,  sirr  und  weiter  die  der 

religiösen  Erfahrungen  in  'aukät,  'ahwäl,  'an/äs  jedenfalls 
äußerlich  direkt  verbunden.  Wie  weit  diese  Verbindung 

aber  auf  gemeinsamen  Ursprung  hinweist,  bleibt  durchaus 

fraglich.  Die  Dreigliederung  jedenfalls  scheint  hier  oft 

gekünstelt. 

In  der  Theorie  des  Süfitums,  wie  sie  in  Kuschairis 

Behandlung  vorliegt,  heben  sich  also  deutlich  wenigstens 

zwei  Schichten  ab,  die  sich  nach  den  zentralsten  Begriffen 

vielleicht  kurz  als  marifa  — ,  bezw.  mahabba  —  Gedanken 

bezeichnen  lassen.  Die  von  G.  Jacob,  Die  Bektaschijje, 

S.  43  ausgesprochene  Vermutung  von  der  Schichtung 
verschiedener  Ideenkreise  scheint  sich  demnach  bei 

näherer  Untersuchung  über  den  Sprachgebrauch  der 

älteren  mystischen  Literatur   entschieden  zu  bestätigen. 



in.  Kapitel. 

Die  Cariha. 

Die  praktische  Gestaltung  des  Lebens  nach  den 

oben  dargelegten  Grundsätzen  vollzieht  sich  in  der 

tarilca.  Sie  ist  der  „Weg",  der  den  Süfi  zu  seinem  Ziel 

führt1).  So  steht  sie  in  der  späteren  fertigen  Stufen- 

leiter zwischen  scharf a  und  macrifa.  Durch  die  weitere 
Entwicklung  des  Süfi-  und  Derwischtunis  in  mancherlei 

Schulen  und  Richtungen,  die  ihre  eigene  Methode 

hatten,  kann  tarilca  „Methode"  wolü  zur  Bezeichnung 
dieser  Richtung  werden  und  bisweilen  geradezu  mit 

„Orden"  wiedergegeben  werden.  Bei  al-Kuschairi  heißt 
die  Gemeinschaft  der  Süfis  noch  nicht  direkt  tarilca, 

sondern  täHfa  „Gruppe",  wenn  nicht  einfach  as-Süfija  „die 

Süfis"  oder  prägnant  al-kaum  „die  Leute"  gesagt  wird; 
der  einzelne  heißt  wohl  auch  fakir,  was  freilich  genau 

genommen  einen  engeren  Sinn  hat  (s.  unten).  Die  tarilca 

entspricht  annähernd  der  „Regel"  eines  Ordens.  Doch 
ist  zu  beachten,  daß  sie  keine  fixierte  Urkunde  ist,  daß 

vielmehr  der  Nachdruck  auf  dem  unmittelbaren  Übergang 

')  Auch  die  Orthodoxie  wird  als  Ä^Li-lj  «L-Jl  JaI  Äl  J»  bezeichnet: 

Mustafa  al-Kabbäni  in  seiner  Ausgabe  von  Gazälis  Faisal  et-tefrika, 
S.  6,  Anm.  Jacob. 
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der  „Methode"  vom  Meister  auf  den  Jünger  oder  Novizen 

j   liegt.    Der  Jünger  „nimmt"   oder  „empfängt"  die  tarilca 
vom  Meister.   Das   ist   völlig   unentbehrlich.   Denn,  wie 

'Abu  Jazid  sagt,  „wer  keinen  Meister  hat,  dessen  'Imäm 
ist  der  Satan"   (214,22).    „Wenn  der  Baum  wild  wächst, 

|  ohne    daß   ihn    einer    pflanzt,    so  trägt  er  wohl  Blätter, 
aber  keine   Früchte;    ebenso    ist   es   mit   dem   Jünger: 
wenn    er   keinen  Meister   hat,   von  dem  er  seine  tarilca 
persönlich    empfängt,    so  ist  er   ein  Diener  seiner  Lust, 

der    kein    Resultat    erzielt"    (ad-Dakkäk:    2 14,23 ff.;   vgl. 
158,3i  ff).     So     war     al-Kuschairis     Meister     'Abu    cAli 

ad-Dakkäk,    dessen   Meister   an-Nasräbädhi;    dann  läuft 
die  Kette  nach  oben  weiter  über  asch-Schibli,  al-Dschu- 

naid,  as-Sari  as-Sakati,  Ma'rüf  al-Karchi,  Da  ud  at-Tä'i, 
der  noch   mit   den  tab?vn>)  verkehrte    (158,33ff.).  Damit 
ist  im  Prinzip  schon  die  silsile  bis  hinauf  zum  Propheten, 
die   volle   successio    apostolica  gegeben    (s.  Macdonalds 
Artikel  Derwish  in  der  Enzyklopädie  des  Islam),  wenn 
sich  dieser  Hsndd  auch  noch  mehr  an  die  Wirklichkeit 
hält  und  die  Fortsetzung   nach    oben   nicht   durch    eine 
künstliche    Fiktion    spezialisiert    ist2).    Erwähnt    sei    in 
diesem    Zusammenhang    noch,     daß    al-Kuschairi,    wie 
nicht    anders    zu    erwarten,    für   alles,    was    er  ausführt, 
Belege    aus    dem  Koran    und    der  Tradition  beibringt, 
und  daß  dabei  eine  gewisse  Vorliebe  für  das  über  den 
Propheten  via  Gabriel    auf  Gott   selbst    zurückgeführte 

')  S.  Türk.  Bibl.  16.  Band  S.  262,  Anm.  4. 

2)  Vgl.  z.  B.  Jacob,  Beiträge  zur  Kenntnis  des  Derwisch-Ordens 
der  Bektaschis  (Türkische  Bibliothek  IX),  S.  76  ff 
7* 
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hadith  (49, 30;  74,2 f.;  113,6;  121, 10;  169,ai)  vorzuliegen 

scheint,  das  sogenannte  hadith  Ipudsi  (vgl.  zu  diesem 

Namen  Nöldeke,  Geschichte  des  Qoräns  ',  S.  174; 
L.  Gauthier  in  Hayy  Ben  Yaqdhän,  roman  philo sophique 

d'Ibn  Thofail,  Alger  1900,  S.  57,  Anm.  2). 
Der  Entschluß,   die  tarilca  anzunehmen,  heißt  Hräda 

„Wille".    Wer    den  Entschluß   faßt,   ist   murid,   Jünger, 
Kandidat,    Novize.    Dem    murid    steht    gegenüber    der 
Meister  \istädh    oder  schaich.    Der    murid   im    süfischen 

Sprachgebrauch  ist,  wie  mit  einem  Paradox  gesagt  wird, 

„wer    keinen    eigenen  Willen   hat"    (109, 25).   Die  Hräda < 
wird  bezeichnet  als  das  Unterlassen  des  dem  Menschen 

gewohnten  Vergessens    Gottes    und   Nachgebens   gegen- 

über   den    Begierden    (109,2-ff.).     „Das  Unterlassen  der 

[schlechten]  Gewohnheiten  ist"  genauer  genommen  „das; 
Kennzeichen   der  Hräda]   die  Hräda   selbst  ist  das  Aus- 5 

gehen  des  Herzens  auf  die  Suche  nach  Gott"  (109,30  £.■ 
Es   ist   kein  leichter  Entschluß;    nein    es  ist  „eine  Be-i 
klemmung   in  der  Brust,    ein  Stich  im  Herz,    eine  Pein 

im  Gewissen,  eine  Beunruhigung  im  Innern,  Feuer,  diel 

flammen  in  den  Herzen"  (110,iof.).  Es  ist  der  Entschluß, 
das  bisherige  Leben  zu  verlassen  und  ein  neues  Leben 

frei  von  allen  „Fesseln"  zu  beginnen.  Drastisch  schilderl 
das  al-Kattäni:   „vom  murid  ist  zu  erwarten,  daß  er  drei 

Dinge   aufweist:    sein  Schlaf   sei    [nur  eine  Folge  vonjl 

Überwältigung  [durch  Müdigkeit],  sein  Essen  Aushunge- 

rung, seine  Rede  Zwang"  (110,24  f.).  'Abu  Bekr  al- Warrät 
bezeichnet  drei  Dinge  als  Grundschäden  für  den  murid. 
das    Heiraten,    das    Aufschreiben    des   hadith    und    di( 
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Reisen  (110,2iff.).  Der  erste  Punkt  ist  insofern  auffallend, 

als  Ehelosigkeit  auch  beim  Süfitum  selten  war  (vgl. 

Goldziher,  Vorlesungen,  S.  187,  Anm.  11;  Amedroz  in 

JRAS.,  1912,  S.  557 ff.;  später  wurde  es  freilich  teil- 

weise anders,  vgl.  G.  Jacob,  Die  Bektaschijje,  S.  24  u. 

26 f.);  für  den  zweiten  Punkt  haben  wir  wohl  weniger 

an  theologische  Gründe  (s.  Goldziher,  Muhammedanische 

Studien,  II,  196  ff.)  zu  denken  als  an  die  ungeschichtliche 

Art  der  Mystik:  darauf  weist  uns  al-'Ansäri,  wenn  er 
als  eigentlichen  Sinn  ansieht,  daß  auch  diese  Beschäf- 

tigung den  Süfi  von  seinem  Hauptziel  abhalte.  Auf  den 

dritten  Punkt  werden  wir  unten  noch  zu  sprechen 

kommen.  „Zu  den  Attributen  der  muridh  gehört  es,  daß 

sie  gegen  Gott  durch  freiwillige  Werke  Liebe  zeigen, 

daß  sie  ohne  Nebengedanken  die  Gemeinde  beraten,  daß 

sie  sich  in  der  Zurückgezogenheit  heimisch  fühlen, 

daß  sie  Ausdauer  im  Ertragen  der  Schickungen  be- 
weisen, daß  sie  Gottes  Gebot  den  Vorzug  geben  und 

sich  vor  seinem  Blick  schämen,  daß  sie  alle  Kraft  an 

das  setzen,  was  Gott  gerne  hat,  und  jedes  Mittel  er- 
greifen, das  zu  ihm  führt,  daß  sie  sich  damit  bescheiden, 

unbekannt  zu  sein,  und  keine  Ruhe  im  Herzen  finden, 

bis  sie  zum  Herrn  gelangen"  (110,isff.). 
Wir  verfolgen  nun  den  Gang  des  murid,  wie  er  vor 

allem  in  der  im  Anhang  übersetzten  wasija  zusammen- 
gefaßt dargestellt  ist,  im  Einzelnen. 

Das  erste  Erfordernis  für  den,  der  den  Weg  des 

Süfi  einschlagen  will,  ist  völlige  Aufrichtigkeit  zur  Her- 
stellung   eines    klaren    sicheren   Verhältnisses    zwischen 



—     102     — 

dem  Menschen  und  seinem  Gott  (213,  sc).  Gemeint  ist, 

daß  Voraussetzung  für  den  murld  ein  korrekt  orthodoxes 

Glaubensbekenntnis  ist.  Dieser  calcd  (214, 16),  dieses  Ver- 

tragsverhältnis bildet  die  ''usül,  die  Grundlagen,  auf 
denen  er  weiterbauen  kann  (213,9;  vgl.  3,33«.).  Hier  ist 

nun  die  Stelle,  wo  al-Kuschairis  'aschcaritischer  Stand- 

punkt (muctazilitisch  s.  Steiner,  Die  Muctaziliten,  S.  54 
u.  79;  Horovitz,  Über  den  Einfluß  der  griechischen 

Philosophie  auf  die  Entwicklung  des  Kaläm,  S.  27  f.; 

'asch'aritisch  s.  Macdonald,  Development,  S.  208;  Gold- 
ziher,  Vorlesungen,  S.  123;  ZDMG.  52,  S.  490  u.  493 f.; 

62,  S.  19)  sich  in  der  Forderung  der  Spekulation  nazar 

zeigt1).  Klar  ist  dies  an  verschiedenen  Stellen  aus- 

gesprochen (4,3  ff.;  98, si):  denn  daß  al-Kuschairi  hier  in 
der  Erklärung  von  Worten  anderer  doch  seine  eigene 

Meinung  mitteilt,  ist  nicht  zu  bezweifeln.  Nicht  so  deut- 
lich drückt  er  sich  in  der  wasija  aus;  doch  ist  eigener 

nazar  zweifellos  als  über  dem  taklid  stehend  voraus- 

gesetzt, wenn  er  dem,  dem  es  zur  Selbständigkeit  nicht 

reiche,  empfiehlt,  dann  wenigstens  den  Autoritäten  des 

Süfitums,  nicht  anderen  zu  folgen  (214,io«.).  Wie  in  der 

Dogmatik,  so  hat  der  angehende  Süfi  dann  auch  in  der 
Pflichtenlehre  so  viel  Kenntnisse  zu  erwerben,  sei  es 

durch  eigene  Forschung,  sei  es  durch  Belehrung,  als 

zur  Erfüllung  der  ihm  obliegenden  Pflichten  nötig  ist 

(2 14,i6 ff.).  Denn  die  Gesetzeserfüllung  ist  unumgänglicher 

*)  Über  die  Stellung  al-Gazälis  s.  Macdonald,  Religious  attitude 

and  life,  S.  249;  H.  Bauer,  Dogmatik  al-Ghazäli's,  S.  16  ff.,  beson- 
ders S.  18. 
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Ausgangspunkt  für  das  weitere  religiöse  Leben,  und  die 

Werke  will  der  wahre  Süfi  nicht  missen  (vgl.  168,2  ff.). 

Wo  Meinungsverschiedenheiten  über  das,  was  das 

Gesetz  fordert,  möglich  sind,  hat  sich  der  murid  an  die 

strengere  Meinung  zu  halten.  Denn  die  Erleichterungen 

des  Gesetzes  ruchas  (Singular:  ruchsa,  s.  Goldziher, 

Zähmten,  S.  68)  sind  für  die  bestimmt,  denen  ihr 

bürgerlicher  Beruf  die  Erfüllung  der  strengeren  Vor- 
schriften schwer  macht,  eine  Behinderung,  die  für  den 

Süfi  nicht  besteht  (214,i8ff.;  vgl.  z.  B.  155,  vorl.  Z.). 

Jüsuf  b.  al-Husain  geht  so  weit,  zu  sagen:  „wenn  du 
den  murid  sich  mit  ruchas  und  mit  Erwerbstätigkeit 

abgeben  siehst,  so  wird  nichts  aus  ihm"  (lll,af.).  Die 
Einhaltung  des  Gesetzes,  die  Vermeidung  alles  Ver- 

botenen und  Zweifelhaften  (warac,  s.o.,S.40ff.)istzwarnicht 
das  Höchste  für  den  Süfi,  aber  auch  nichts,  worüber  er 

hinauskommt;  es  ist  unbedingte  Voraussetzung  der 

tarilfa  (219,i4ff.). 

Wenn  der  angehende  Süfi  die  erörterten  Vorbe- 

dingungen erfüllt  hat,  so  kann  er  seinen  „Weg"  be- 
ginnen. Seine  ganze  Entwicklung  soll,  wie  schon  oben 

angedeutet,  unter  der  Leitung  eines  Lehrers  stehen,  der 
ihn  allmählich  in  das  Süfitum  einführt.  Das  Verhältnis 

des  Novizen  zum  Meister  ist  das  der  absoluten  Unter- 

ordnung. Zwar  das  Bild  vom  Kadaver-Gehorsam  (s.  o.  S.  3 1 ; 

vgl.  Goldziher,  Vorlesungen,  S.  190f.,  Anm.  4,  i)  findet  sich 

bei  al-Kuschairi  noch  nicht  vom  Verhältnis  des  Jüngers 

zum  Meister,  sondern  nur  von  dem  des  Menschen  zu 

Gott  gebraucht;    aber   in  der  Sache   paßt    es    auch   auf 
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die   Beziehung,    in    der   nach   al-Kuschairi   Lehrer   und 

Schüler   zu    stehen   haben.    Es    scheint    —    ganz    sicher 

läßt   sich   das    allerdings   nicht   behaupten  — ,    daß    das 
Band   zwischen   Meister    und    Schüler   allmählich  fester 

wurde.    Es   ist   eine  Art   einleitender  Stufe  des  Werde- 

gangs   des  Süfi,    wenn   zuerst  Bekehrung   zu  Gott   und 

Lösung  von  Besitz  und  Ansehen  als  seine  nächste  Auf- 
gabe angegeben  wird  (214,35ff.).   Gewiß  hat  der  Novize 

schon    dazu    den    Schaich   nötig   (214, 21).    Ja,   wenn   er 

an  seinem  Wohnort  keinen  findet,  so  soll  er  zu  einem 

berühmten  Leiter  auswandern  (juhädschir)  (217, 5 f.;  vgl. 

218,3off.)  und  dann  bei  diesem  bleiben,   wie  er  ja  prin- 

zipiell,   im  Anfang  jedenfalls,    das  viele  Keisen   zu  ver- 
meiden hat  als  tötliches  Gift  (216,6).  Aber  erst,  „wenn 

er   Besitz    und   Rang   aufgegeben   hat,    muß    er    seinen 

Vertrag   zwischen   sich    und    Gott    bekräftigen,    daß    er 

seinem    Schaich    in    nichts,    wozu    er   ihn    anweist,    sich 

widersetze"  (214,  1.  Z.ff.).    Es   scheint   also,    daß  damit 

erst  eine  striktere  Verpflichtung   zum  absoluten  Gehor- 

sam dem  Adepten  auferlegt  wird.    Diese  „confirmatio", 
wenn  man  so  sagen  darf,    eröffnet   die   eigentliche  Dis- 

ziplin. Der  Schaich  bemißt  dem  Adepten  seine  Exerzitien, 
von    denen    unten    die    Rede    sein    wird.    Vor    seinem 

Schaich  darf  er  dann   keinen  Atemzug   verbergen;    das 

wäre    ein  Verrat   am   Rechte    der   suhba,    der    „Gefolg- 

schaft" (2 15,6 f. ;  vgl.  156,32  f.).  Wenn  sich  in  seinem  Herzen 
Widerspruch  gegen  die  Anweisungen  des  Meisters  regt, 

hat  er  ihm  das  zu  beichten  (215,?)  und  die  Strafe,  die 

ihm    der  Schaich   auferlegt,    auf  sich   zu   nehmen.    Der 
Schaich  andererseits   hat  auf  die  Fehler   des  murid  zu 
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achten  (215,9)  und  dessen  Zustand  zu  prüfen.  Dann 

erst,  wenn  der  murid  diese  Prüfung  bestanden  hat, 

wird  ihm  das  Gelübde  abgenommen,  daß  er  der  tarilca 

treu  bleibe,  und  er  wird  eingeweiht  in  die  dhik?*'s 
(21 5,n ff.).  Auch  diese  Einführung  ist  natürlich  die  Sache 

des  Schaich.  Es  scheint  aber  nicht,  daß  durch  dieses 

Gelübde  die  Beziehungen  zwischen  Novize  und  Schaich 
sich  verändern.  Der  murid  braucht  den  Schaich  nicht 

für  unfehlbar  zu  halten,  hat  aber  stets  das  Beste  von 
ihm  zu  denken.  Wie  es  ihm  die  beste  Garantie  für 

seinen  Weg  ist,  daß  ihn  das  Herz  des  Meisters  „an- 

nimmt", so  ist  es  ein  schwerer  Schaden  für  ihn,  wenn 

es  ihn  „abweist"  (217,22ff.).  Die  „Wahrung"  der  Herzen 
der  Schaiche  hifz  leulüb  al-maschaich  (177,isff.)  ist  eine 
Pflicht,  die  nicht  ungestraft  unterlassen  werden  kann. 

„\Abü  'Ali  ad-Dakkäk  sagte:  der  Beginn  jeder  Spaltung 
ist  der  Widerspruch,  womit  er  meinte,  daß  der,  der 

mit  seinem  Schaich  in  Widerspruch  ist,  auch  nicht  bei 

seiner  tarilca  beharrt,  vielmehr  das  Band  zwischen 

beiden  abgerissen  ist,  auch  wenn  sie  am  gleichen  Platz 

sind.  Wer  also  einem  Schaich  Gefolgschaft  leistet,  sich 

dann  aber  in  seinem  Herzen  gegen  ihn  kehrt,  der  hat 

damit  schon  den  Vertrag1)  der  Gefolgschaft  gebrochen. 
Ihm  liegt  die  Bekehrung  ob  nach  dem  Worte  der 

Meister:  vom  Ungehorsam  gegen  die  Schaiche  gibt  es 

keine  Bekehrung"  (177,23ff.)2).  Ja,  schon  „wer  zu  seinem 

!)  'akd,  wie  die  Handschriften  lesen. 

2)  Der  letztere  Satz  ist,  wie  der  Zusammenhang  ergibt,  beträchtlich 

gemäßigt  aufgefaßt;  al-'Ansäri  (IV,  119)  deutet  die  schroffen  Worte  da- 
hin,   daß   der  Schaich  dieses  Vergehen    nicht   zu  verzeihen  brauche. 
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Meister  sagt:  warum?  —  aus  dem  wird  nichts"  (177,3a). 
Die  Zufriedenheit  oder  Entfremdung  des  Schaiches 

gegenüber  dem  Schüler  wirkt,  wenn  auch  erst  nach  des 

Meisters  Tod,  mit  magischer  Sicherheit  Lohn  oder 

Strafe  (178,24«*.).  So  soll  das  tragische  Schicksal  al- 

Hallädsch's  die  Wirkung  eines  unbedachten  voreiligen 

Fluchs  eines  Meisters  gewesen  sein.  „""Omar  b.  cOthmän 
al-Mekki  sah  ihn  etwas  schreiben.  Da  fragte  er,  was  es 

sei.  Die  Antwort  war :  das  stelle  ich  dem  Kor'än  gegen- 

über. Da  fluchte  er  ihm  und  verließ  ihn"  (178,2oa\). 
Als  ein  Beispiel  für  die  richtige  Gesinnung  des 

Schülers  gegenüber  dem  Meister  mag  zum  Schluß  noch 

wiedergegeben  sein,  was  al-Kuschairi  selbst  von  seinem 

Verhältnis  zu  'Abu  cAli  ad-Dakkäk  erzählt:  „In  meiner 
Anfangszeit  ging  ich  nur  fastend  zu  dem  Meister  'Abu 

cAli  und  nahm  vorher  die  Waschung  vor.  Mehr  als 
einmal  war  ich  vor  der  Tür  seiner  Schule  und  kehrte 

dann  noch  um,  weil  mich  ehrfürchtige  Scheu  vor  ihm 

abhielt,  bei  ihm  einzutreten.  Faßte  ich  mir  aber  einmal 

ein  Herz  hineinzugehen,  so  packte  mich,  wenn  ich  in 

die  Mitte  der  Schule  kam,  eine  Art  Krampf,  so  daß 

ich  es  kaum  gefühlt  hätte,  wenn  mich  eine  Nadel  ge- 

stochen hätte.  Wenn  ich  dann  Platz  genommen  hatte 

um  eines  Einfalles  willen,  der  mir  gekommen  war, 

brauchte  ich  den  Mund  nicht  zu  öffnen,  um  ihn  darnach 

zu  fragen.  Nein,  wie  ich  Platz  nahm,  begann  er  schon 
meinen  Einfall  zu  erläutern.  Das  habe  ich  mehr  als 

einmal  in  eigener  Person  von  ihm  erfahren.  Oftmals 

dachte  ich  bei  mir  nach,  ob  ich,   wenn  Gott  in  meiner 
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Zeit  einen  Propheten  zu  den  Menschen  senden  würde, 

mehr  Ehrfurcht  für  ihn  in  meinem  Herzen  empfinden 

könnte,  als  ich  für  ihn  empfand.  Da  bekam  ich  nicht 

den  Eindruck,  daß  das  möglich  wäre.  Ich  entsinne  mich 

nicht,  daß  mir  in  der  langen  Zeit,  in  der  ich  seine 

Sitzungen  besuchte  und  dann,  nachdem  ich  das  Ziel 

erreicht,  mit  ihm  zusammen  war,  je  ein  Widerspruch 

gegen  ihn  im  Herzen  gewesen  oder  in  den  Sinn  ge- 

kommen wäre,  bis  er  diese  Welt  verließ"   (159, 1  ff.). 
Wir  haben  hier  die  Beziehungen  des  Schülers  zum 

Meister  während  des  ganzen  Werdegangs  vorweggenommen 

und  wenden  uns  nun  wieder  dem  Beginn  der  tarika  zu. 

Das  erste,  was  dem  murid,  der  sich  einen  Schaich  zur 

Leitung  gesucht  hat,  obliegt,  ist  die  Bekehrung  tauba 

(214,25).  Vorbedingung  einer  vollgiltigen  Bekehrung  ist 

die  Zufriedenstellung  der  Widersacher  'irda  chusümihi 
(214,26;  55, 10)  und  die  Aufgabe  aller  ungerechtfertigten 

Ansprüche:  „die  erste  Stufe  der  Bekehrung  besteht 

also  in  der  Zufriedenstellung  der  Widersacher  mit  dem, 

worüber  er  verfügen  kann.  Wenn  also  sein  Besitz  aus- 
reicht, um  ihnen  zukommen  zu  lassen,  was  ihnen  zusteht, 

oder  sie  ihn  großmütig  der  Verpflichtung  los  und  ledig 

sprechen,  [so  ist  alles  in  Ordnung].  Wenn  aber  nicht, 
so  sei  er  entschlossen  im  Herzen,  sich  bei  eintretender 

Möglichkeit  von  der  Verpflichtung  gegen  sie  zu  lösen, 

und  wende  sich  Grott  zu  mit  aufrichtiger  Ergebenheit 

und  Fürbitte  für  sie"  (55,ioff.).  Die  richtige  Bekehrung 
selbst  beruht  auf  drei  Punkten:  „Keue  über  die  bisher 

begangenen  Widersetzlichkeiten,   Unterlassen   der  Fehl- 
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tritte  im  gegenwärtigen  Augenblick  und  der  Entschluß, 

etwas  wie  die  früher  begangenen  Übertretungen  nicht 

wieder  zu  tun"  (54,2f.;  vgl.  dazu  al-Dschunaid :  55,22ff.). 
Der  Anfang  der  Bekehrung  ist  „das  Erwachen  aus  dem 

Schlaf  der  Nachlässigkeit  und  das  Bewußtwerden  des 

schlimmen  Zustandes,  in  dem  der  Mensch  sich  befindet" 
(54;ii  f.).  „Wenn  der  Mensch  in  seinem  Herzen  nachdenkt 

(vgl.  Dhu  'n-Nün:  84,is;  s.  o.  S.  11)  über  das  Böse,  das 
er  tut,  und  die  schlechten  Taten  betrachtet,  in  denen 

er  steckt,  so  geht  in  seinem  Herzen  der  Wille  zur 

Bekehrung  und  zum  Ablassen  von  den  schlechten 

Handlungen  auf.  Da  hilft  ihm  Gott,  indem  er  seinen 

Entschluß  und  seinen  Beginn  mit  trefflicher  Umkehr 

und  seine  Vorbereitung  zu  den  Mitteln  der  Bekehrung 

in  Ordnung  bringt.  Die  erste  Stufe  davon  ist  daon  das 

Vermeiden  der  schlechten  Brüder  .  .  ."  (54,i5ff.).  Nach 
der  beliebten  süfischen  Manier  wird  auch  die  Bekehrung 

in  Stufen  gegliedert:  „wer  sich  bekehrt  aus  Furcht  vor 

der  Strafe,  der  hat  tauba;  wer  es  tut  aus  dem  Sehnen 

nach  der  Belohnung,  der  hat  'inäba;  wer  es  tut  aus 
Rücksicht  auf  das  Gebot  Gottes  —  nicht  im  Wunsch 

nach  Belohnung  oder  um  der  Vergeltung  zu  entgehen 

— ,  der  hat  'auba"  (55,i7ff.).  Damit  ist  freilich  das  An- 
fangsstadium des  gewöhnlichen  murid  schon  weit  über- 

schritten, wie  denn  auch  die  tauba  als  Attribut  der 

einfachen  Gläubigen,  die  'inäba  als  solches  der  Heiligen 

und  Gott  Nahestehenden,  die  'auba  als  solches  der 
Propheten  und  Gesandten  bezeichnet  wird  (55,i9ff.).  Der 

Gedanke,  daß  Bekehrung  und  Bekehrung  nicht  immer 

dasselbe    sei,    kommt    in    mancherlei  Wendungen    zum 



—     109     — 

Ausdruck.  Auf  den  Spruch  Dhu  'n-Nüns:  „die  Gewöhn- 
lichen bekehren  sich  von  den  Sünden,  die  Besonderen 

von  der  Nachlässigkeit  gafla"  (10,23 f.;  56, i),  hat  schon 
Nicholson  in  JRAS.,  1906,  S.  310  hingewiesen.  Eine 

wirkliche  Vertiefung  des  Begriffs  der  Bekehrung  spricht 

sich  aus  in  der  Erörterung  darüber,  ob  es  Bekehrung 

sei,  die  Verschuldungen  nicht  zu  vergessen  —  so  as-Sari 

und  at-Tustari  —  oder  aber,  die  Verschuldungen  zu 

vergessen  —  so  bezeichnenderweise  al-Dschunaid  (55,27ff.). 
Eine  Frage,  die  deutlich  aus  der  Praxis  heraus  erwachsen 

ist,  ist  die  nach  der  Möglichkeit  einer  zweiten  Bekehrung. 

Wenn  auch  „ein  einziger  Fehltritt  nach  der  Bekehrung 

schlimmer  ist  als  70  vorher"  (Jahjä  b.  Muädh:  57, 2f.), 
so  wird  doch  die  zweite  Bekehrung  rückhaltlos  als 

möglich  angesehen  (55,iff.).  Ja,  auch  bei  mehrmaligein 

Rückfall  „darf  man  die  Hoffnung  auf  Bekehrung  nicht 

abschneiden"  (54,2i).  Man  sieht,  es  handelt  sich  hier  um 
Probleme,  die  oft  überraschende  Parallelen  in  der  Ge- 

schichte der  christlichen  Kirche  haben.  Ein  direkter 

historischer  Zusammenhang  ist  an  diesem  Punkt  gewiß 

ausgeschlossen.  Aber  eine  andere  Frage  kann  nicht 

unterdrückt  werden,  die  nämlich,  ob  in  den  Kreisen 

der  frommen  Bruderschaften  nicht  doch  mehr,  als  es 

nach  al-Kuschairi  zunächst  den  Anschein  hat,  Institutionen 

bestanden,  Institutionen,  die  in  unserem  Fall  an  das 

Bußinstitut    der   Kirche    erinnern    würden1).    Auch    die 

')  Man  vergleiche  hiezu,  was  wir  über  die  Beichte  bei  den 

heutigen  Derwisch-Orden  wissen,  s.  Jacob,  Die  Bektaschijje,  S.  35  ; 

Türkische     Bibliothek     9.   Band     S.    92,     17.   Band    S.  YN    Z.  5/6  : 

y^"jj3  \y  c~—3  °J^  ̂ yJ  oj-^j*  **f~y 
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auffallende  Erscheinung,  daß  nach  der  wasija  al-Kuschairis 

die  tauba  erst  auf  die  'irdda  folgt  —  entgegen  doch 

der  psychologischen  Erklärung  aus  der  Reflexion  — , 
wäre  verständlich,  wenn  tauba  eine  Institution  wäre. 

Nächst  der  Bekehrung  zu  Gott  ist  die  Hauptaufgabe 

des  murid  das  Abbrechen  der  Fesseln  (calaik)  und 
Zerstreuungen,  auf  daß  das  Herz  frei  sei  für  Gott 

(214,27  f.).  Hier  hat  das  zuhd  seine  Stelle  in  der  Ent- 
wicklung des  Süfi.  Mancherlei  Arten  von  Fesseln 

können  es  sein,  die  den  Novizen  an  die  Welt  binden. 

Einmal  ist  es  die  Neigung  zu  einer  Frau,  die  den 

Adepten  fesselt  (218,3o;  vgl.  110,2iff.  und  s.  dazu  oben 

S.  100  f.),  ein  andermal  ist  es  weltlicher  Besitz  (214,3o). 

Und  das  ist  praktisch  der  wichtigste  Punkt  für  den 
Süfi.  Er  muß  loskommen  vom  Besitz,  loskommen  von 

allem  mdlüm,  d.  i.  jeder  Einkunft,  auf  die  er  rechnen 

kann,  sei  es  nun  Kapital,  sei  es  mobiler  oder  im- 
mobiler Besitz,  sei  es  ein  Gewerbe  (217,i6ff.;  219,2s). 

Das  Freisein  vom  Besitz,  die  Armut  fahr  hat  ja  den 

frommen  Brüdern  den  Namen  gegeben,  den  sie  ge- 

wöhnlich tragen,  fdkir.  Praktisch  sind  die  Worte  Süfi 

und  Fakir  oft  geradezu  gleichbedeutend.  Aber  ur- 

sprünglich braucht  der  fa\ir  von  keiner  festen  tarilca 

etwas  zu  wissen;  und  auch  später  bestanden  neben  den 

Regulierten  freie  Fakire,  die  wohl  dieselben  oder  noch 

höhere  Ansprüche  erhoben  als  die  andern,  aber  von 

diesen  nicht  eben  gern  gesehen  wurden.  Sehr  charakte- 

ristisch ist  das  Wort  al-Dschunaids :  „wenn  Gott  mit 
dem  murid  Gutes   im  Sinn   hat,    läßt   er   ihn   unter  die 
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Süfis    geraten    und    wehrt    ihm    die    Gesellschaft    der 

Fakire"  (110,26  f.).    Trotzdem   aber   ist   die  Armut  einer 
der  Hauptruhmestitel  der  Süfis  geblieben.   Ursprünglich 
besteht  das  fajcr  zweifellos  einfach  in  dem  Nichtshaben. 
Ein    gutes    Beispiel    dafür    ist    das   Wort   des    'Ibrahim 

b.  'Adham,    der,    als    ihm    10000    Dirhem    angeboten 
wurden,  sie  ablehnte  mit  den  Worten:   „du  willst  meinen 
Namen   aus   der  Liste    der  Armen  streichen   um  10000 

Dirhem.     Ich    tu     es    nicht!"     (145,ic  f.).     Ein    anderer 
typischer  Vertreter   dieser  Richtung  ist  Jüsuf  b.  'Asbät, 
der  von  sich  sagen  konnte:    „seit  vierzig  Jahren  besaß 
ich  keine  zwei  Röcke"  (148,u).  Beachtenswert  ist  übri- 

gens,   daß    diese    energischen  Vertreter    des  fahr   dem 
Bettel  abhold  waren.    Von    den   beiden  genannten  wird 
erzählt,  daß  sie  durch  einfache  Handarbeit  ihr  kümmer- 

liches    Brot     erwarben     (9,18;     158,«    bezw.     147,is  f.). 
Natürlich  gab  es  stets  solche,  die  auf  die  Wohltätigkeit 
spekulierten.    Aber    der    Bettel    war    bei    den    ernster 
Gesinnten  durchaus  verpönt  (vgl.  87,3off.;  216,28);  wider- 

sprach   er   doch   auch  dem  Gottvertrauen  (90,5  f.).  Dem 
Posieren  mit  der  Armut  wird  die  Forderung  entgegen- 

gestellt,   die  Armut   geheim   zu  halten    (146, e;  145,27*). 

Ja,   wie  'Abdallah  b.  al-Mubärak  sagt,    „Zurschautragen von  Wohlhabenheit  in  der  Armut  ist  besser  als  Armut" 

(147,i  f.).   Allmählich    entwickelte   sich   aber   der  Begriff 
des  fahr.  Fahr  blieb  auf  die  Dauer  nicht  nur  die  reine 

Bedürfnislosigkeit.    Der  Nachdruck  fiel  auf  die  positive 
Ergänzung    dieser    negativen  Tugend.    „Das    Charakte- 

ristikum   des  fajfir  ist,    daß  er  stille  hält,   wenn   nichts 
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da  int,  und  anderen  den  Vorzug  gibt,  wenn  otwan  da 

uP,  sagt  an-Nurl  (147,*j  q  148,  vor].  Z.fc).  Schärfer  noch 

drückt.  'Abo  Haf«  dan  au«:  „das  falfr  einei  Menschen 

i«t  Dicht  in  Ordnung,  bi«  iliuj  da.s  Groben  lieber  int  al« 

da:-,  Nehmen.  Nicht  da«  Ut  Freigebigkeit,  daß  der  JJe- 
titzende  dem  gibt,  der  nichti  hat,  londern  daß  der,  der 

nicht«  hat,  dem  gibt,  der  hat"  (148,tc).  IXefor  f/efaßt 

wird  der  Begriff,  wenn  man  im  Fehlen  aller  „Mittel" 

p  //'///    nur    die     BpUT,     daH    Wcen     den    fahr    aber    im 

Grenugehftben  an  Gott  erkennt  Mahjä  b.  Mu'adh:  145,m)< 
Kur  ein  Spielen  mit  Worten  int  ei  aber,  wenn  man 

dann    weiter    fragt,     oh    et    vollkommener    nei,     GottOI 

bedürftig  zu  Kein   oder  in  ihm  ;  ein  Genüge  zn  habend 
und   oh   i«t   kennzeichnend    für  al-Dfchunaid,    daß    er 

dii  e  Präge  tellnng  zurttckwiei  mit.  dem  Bemerken,  daß 
Zfige     untrennbar     rerbunden    leien    (146,  tc) 

Wie  bizarr  die  gewollte  Verschärfung  de;-;  Begrifft 

der  „Armut"  werden  konnte,  zeigt  danWort  auch  Schi bli«: 

„da«  gering  fce  Zeichen    von  Armut  [gt,   daß   einem,   wen/) 

<:;  die  ganze  Welt  betttfie  und  lie  an  einem  Tage  bei 

geben    würde,   dann   in    den  Sinn  käme,   daß  er,   wenn  <  r 

von    ihr   auch   nur   für   eines  Tag  Unterhalt  behalten 

würde,   in   Heiner  Armut  nicht  aufrichtig  wäre"  ( 140, üö«'.;. 

OlücklicherweiKe  blieben  den  Süfiri  im  allgemeinen  dec 
artig  harte  Proben   erspart. 

Fa  t.  io  gefährlich  wie  Betitz  rind  Rang  und  Anaehen 

dem  nvwid  (214, ml).  Weltliche  Stellung  und  Ehre  Hind 

ja  mit  dem  Reichtum  eng  verknüpft.  1)hh  Streben  nach 

heidem  fällt,  zusammen  unter  don  Begriff  den  [\ll  al-  )amal, 
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dem  die  süfische  Forderung  des  kasr  al-amal  gegen- 

übersteht (219,23  f.).  Größer  noch  als  die  Gefahr  welt- 
lichen Hochmuts  ist  die  geistlichen  Hochmuts,  des 

„Süfi-Stolzes"  (205,8  f.).  Ist  doch  die  Tätigkeit  des  Süfi 

unter  den  Menschen,  das  Bußpredigen,  das  „Warnen" 
(waza),  für  ihn  selbst  nur  zu  leicht  eine  Verführung, 

so  daß  ihm  kaum  eindringlich  genug  zugerufen  werden 

kann:  warne  dich  selbst!  (104,33 ff.;  118, 5).  Es  ist  eine 

ernste  Gefahr  für  den  Anfänger,  wenn  die  Leute  ihn 

verehren  und  Segen  bei  ihm  suchen  (214,34  f.).  Der 

Anfänger  hat  noch  nicht  Kraft  genug,  um  andern  Segen 

spenden  zu  können  (218,28  f.).  Aus  dem  mur id  darf  nicht 
vor  dem  Erlöschen  seiner  Fleischlichkeit  und  der 

Überwindung  seiner  Gebrechen  ein  murdd  werden 

(219, 3  ff.;  vgl.  Hl,»*). 

Ein  wichtiges  Moment  der  Loslösung  von  der  Welt 

ist  die  Vermeidung  des  schlechten  und  die  Wahl  des 

richtigen  Umgangs.  Schon  oben  war  von  der  Selbst- 

verständlichkeit die  Rede,  daß  der  murid  schlechte  Ge- 
sellschaft meiden  müsse.  Nicht  bloß  von  schlechten 

Brüdern  hat  er  sich  fernzuhalten;  auch  die  weltlich 

Gesinnten,  die  selbst  an  der  Welt  haften,  sind  kein 

Umgang  mehr  für  ihn  (2 19, 30 ff.).  Aber  näher  liegt  bei 

seinem  Stand  noch  eine  andere  Gefahr.  Al-Kuschairi 

bezeichnet  es  in  der  wasija  schlechthin  als  sein*  schäd- 
lich für  den  murid,  wenn  er  im  Anfang  in  eine  Schar 

von  fulparä  und  'ashdb  gerate  (216,i4f.).  Sie  stehen 
offenbar  in  einem  Gegensatz  zu  dem  Schaich  oder 

'mtädh,  den  zu  suchen  der  murid  so  eindringlich  an- 
8 
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gewiesen  wird  (217,5f.).  Vermutlich  ist  an  eine  Gruppe 

von  Brüdern  zu  denken,  die  kein  anerkanntes  eigent- 
liches Oberhaupt  haben  (vgl.  218,23).  Man  erinnere  sich 

an  das  oben  erwähnte  abfällige  Urteil  von  al-Dschunaid 

über  die  Fakire  (s.  o.,  S.  110  f.)  und  nehme  dazu  die  Be- 

merkung desselben  al-Dschunaid,  man  solle  dem  fafcir 
nicht  mit  Hlm  begegnen  (147,  1.  Z.  ff.),  so  ergibt  sich, 

daß  die  Fakire  im  engeren  Sinn  die  große  Masse  der 

freien  ungebildeten  Brüder  sind,  die  die  höheren  Stufen 
des  Süfitums  nicht  erreichen.  Wenn  der  murid  unter 

diese  fulcarä  gerät,  so  soll  er  den  älteren  mit  Ehr- 

furcht, den  Kameraden  mit  Dienstwilligkeit  begegnen. 

Er  soll,  wenn  sein  eigenes  Ich  ihn  in  Widerstreit  bringt 

mit  ihrem  Interesse,  ihre  Partei  gegen  sich  selbst  er- 
greifen, alle  Widersetzlichkeit  lassen,  selbst  wenn  er 

das  Recht  auf  seiner  Seite  hat,  sich  geduldig  ihnen 

fügen  und  sich  ihre  Herzen  in  keiner  Weise  entfremden 

(2 16,i5 ff.;  219, 6ff.;  vgl.  218,i8f.).  Die  Regeln  für  die  suhba, 

die  Gefolgschaft,  faßt  al-Kuschairi  in  folgenden  Worten 
zusammen :  „suhba  gibt  es  auf  dreierlei  Weise :  suhba 

mit  einem,  der  über  dir  steht,  das  ist  in  Wahrheit 

Dienstbarkeit;  suhba  mit  einem,  der  unter  dir  steht, 

die  verlangt  von  dem  Überlegenen  Nachsicht  und  Milde 

und  vom  Niedrigerstehenden  Gefügigkeit  und  Ehrfurcht; 

suhba  zwischen  Ebenbürtigen  und  Gleichen,  die  ist  ge- 

gründet auf  Altruismus  ('ithär)  und  futuwwa  (s.  o.,S.44ff.)" 
(157,i7ff.).  „Wer  einem  Schaich,  der  über  ihm  steht  im 

Rang,  Gefolgschaft  leistet,  für  den  ist  es  Takt,  die 

Widersetzlichkeit  zu  lassen,    was  von  ihm   kommt,    mit 
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guter  Miene  zu  tragen  und  seine  Zustände  mit  gutem 

Glauben  an  ihn  aufzunehmen"  (157, 19 f.).  Die  treue  Ge- 
folgschaft bei  einem  Meister  schließt  Trennung  aus 

(158, 4 ff.)»  „Wenn  dir  einer  Gefolgschaft  leistet,  der 

unter  dir  steht,  so  ist  es  Vertrauensmißbrauch  bezüglich 

der  suhba,  ihn  auf  die  Gebrechen  in  seinem  Zustand 

nicht  aufmerksam  zu  machen"  (157, 22f.).  „Wenn  du 
dich  an  einen  dir  Gleichstehenden  anschließt,  so  ist  der 

richtige  Weg  für  dich,  daß  du  die  Augen  verschließt 

gegen  seine  Fehler,  was  du  von  ihni  siehst,  soweit 

möglich  mit  wohlmeinender  Auslegung  erträgst,  wenn 

du  aber  keine  solche  Auslegung  findest,  dich  mit  Ver- 
dacht dir  selbst  zuwendest  und  der  Verpflichtung  zur 

Zurechtweisung"  (157,24ff.).  Zwei  Untugenden  besonders 
sind  es,  vor  denen  sich  der  murid  im  Verkehr  mit 

andern  zu  hüten  hat,  Neid  hasad  (86, 5 ff.),  der  bei  ihm 

vor  allem  darauf  gerichtet  sein  kann,  daß  andere  auf 

dem  „Pfad"  besser  vorwärts  kommen  (218, 3 ff.),  und 
Verleumdung  giba  (87,itr.),  die  unter  dem  Deckmantel 

der  Frömmigkeit  ja  stets  gut  gedeiht.  Die  Lästerungen 
werden  dem  Verlästerten  im  himmlischen  Schuldbuch 

unter  das  Haben  gutgeschrieben  (87, 19  f.).  So  kann 

'Abdallah  b.  al-Mubärak  sagen:  „wenn  ich  ein  Ver- 
leumder wäre,  so  würde  ich  meine  Eltern  verleumden; 

denn  sie  verdienen  meine  guten  Werke  am  meisten" 

(87, 22 f.).  Ein  warnendes  Beispiel  erzählt  "Abu  DschaTar 
al-Balchi:  „es  war  bei  uns  ein  junger  Mann  aus  Balch, 
der  viel  Eifer  und  Frömmigkeit  aufwies,  nur  daß  er 
allezeit  über  die  Leute  lästerte:  der  ist  so  und  der  ist 
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so.  Da  sah  ich  ihn  eines  Tages  unter  den  effeminierten 

(muchannath1),  s.  Macdonald  in  JRAS.,  1901,  S.  213, 
Anm.  2  und  Veit,  Platens  Nachbildungen  aus  dem  Diwan 

des  Hafis,  Diss.  Tübingen  1908,  S.  402,  Anm.  2)  Wäschern, 

wie  er  von  ihnen  herauskam.  Da  fragte  ich  ihn  nach 

seinem  Ergehen.  Da  erwiderte  er :  Jenes  Ausfallen  gegen 

die  Leute  ließ  mich  in  diesen  traurigen  Zustand  fallen. 

Ich  wurde  geprüft  durch  so  einen  muchannath,  und  nun 
diene  ich  ihnen  um  seinetwillen.  Jene  Zustände  sind 

nun  alle  dahin.  So  bitte  denn  Gott,  daß  er  sich  mein 

erbarme"   (88, 5  ff.). 
Das  orientalische  Laster,  auf  das  hier  angespielt  ist, 

ist  eine  ganz  besondere  Gefahr  für  den  angehenden 

Sufi.  Unter  den  Fakiren  gab  es  natürlich  als  Jünger 

und  Diener  zahlreiche  junge  Leute.  Die  Energie,  mit 
der  al-Kuschairi  die  suhhat  al-ahdäth  als  eine  der 

größten  Gefahren  für  den  murid  bekämpft  (217,25 ff.; 

vgl.  218,30  u.  211,3),  ist  das  unverkennbarste  Anzeichen, 

wie  verbreitet  die  sclilimmsten  Erscheinungen  waren. 

Deutlicher  als  alles  andere  aber  spricht  die  Tatsache, 

daß  als  Bild  der  Liebe  zu  Gott  auch  bei  al-Kuschairi 

ohne  Bedenken  die  Liebe  des  Mannes  zu  einem  Jungen 

verwendet  wird  (174, 2ff.;  vgl.  auch  102,i7ff.). 

Wenn  der  murid  sich  frei  gemacht  hat  von  Besitz 

und   Ansehen,    d.  h.   wohl,   wenn   er   den   prinzipiellen 

')  S.  über  das  Wort  noch  al-Mutaijam  von  Muhammad  ihn 
Dänijäl,  erste  Mitteilung  über  das  Werk  von  Georg  Jacob,  Erlangen 

1901,  S.  18f. ;  Mas'üdi,  Murüdsch  edh-Dhahab,  Pariser  Ausg.,  8.  Band, 
S.  164.  Jacob. 



—     117     — 

Schritt  dazu  getan  hat  —  denn  der  oben  gezeichnete 
Kampf  gegen  sich  selbst  dauert  natürlich  noch  lange 

fort  — ,  hat  er  den  Vertrag  zwischen  sich  und  Gott 
festzustellen  (214,  1.  Z.),  wie  oben  schon  erwähnt  wurde. 

Nach  dem,  was  oben  über  tauba  ausgeführt  wurde,  werden 

wir  wohl  unbedenklich  annehmen  dürfen,  daß  dieser  lalcd 
ein  vollkommener  Kontrakt  ist,  durch  den  der  bisher  nur 

in  loserer  Beziehung  zu  seinem  Meister  stehende  Novize 

in  das  engste  Verhältnis  absoluten  Gehorsams  tritt. 

Diese  Abhängigkeit  ist  unerläßlich  für  die  Disziplin, 

die  den  murld  in  der  tarilpa  weiterbringen  soll.  Wieder 

wird  besonders  eingeschärft,  daß  das  nicht  aus  dem 

Auge  zu  verlierende  Ziel  des  murid  nicht  Erlangung 

eigenen  Ranges,  sei  es  auch  in  den  Dingen  jener  Welt, 

sei,  sondern  die  Erkenntnis  Gottes  (215,4).  Wie  auf 

dieser  Stufe  der  murid  sein  Inneres  vor  jedem  geheim 

zu  halten,  nur  dem  Schaich  völlig  zu  erschließen  hat 

und  ihm  in  allen  Dingen  gehorsam  sein  muß,  wie  der 
Schaich  die  Fehltritte  des  murid  als  Einbruch  in  die 

Rechte  Gottes  nicht  übersehen  darf,  ist  oben  schon  er- 

wähnt und  wird  von  al-Kuschairi  nicht  weiter  ausge- 
führt. Es  scheint,  daß  die  Loslösung  von  der  Welt,  die 

schon  vor  dem  (ajfd  prinzipiell  erfolgt  sein  muß,  nach 

dem  cakd  gründlich  im  Einzelnen  durchgeführt  und  er- 
probt werden  soll.  Erst  wenn  die  Erprobung  bestanden 

ist,  wird  dem  Novizen  die  Verpflichtung  (ahdl)   auferlegt 

*)  Über  die  Frage  eines  doppelten  Verpflichtungsaktes  s.  Thorning 
in  Türkische  Bibl.,   16.  Band,  S.  125  f. 
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(215,  12) ,  daß  er  sich  durch  keine  Entbehrung  und 

Demütigung  von  der  tarika  abbringen  und  sich  durch 

nichts  dazu  verleiten  lassen  wolle,  es  sich  leicht  zu 

machen  und  träge  zu  werden.  Nachdem  er  das  Gelübde 

abgelegt  hat,  eröffnet  ihm  der  Meister  etwas  von  den 

dhikr  s  und  weist  ihn  an,  diesen  dhikr,  etwa  einen 

Gottesnamen,  zunächst  so  und  so  oft  herzusagen;  dann 

weist  er  ihn  an,  bei  der  Eezitierung  dieses  dhikr  mit 

dem  Herzen  dabei  zu  sein,  bis  er  schließlich  diesen 

dhikr  dauernd  auf  der  Zunge  und  im  Herzen  hat,  wie 
wenn  er  innerlich  dauernd  bei  Gott  wäre.  Hier  haben 

wir  also  dhikr  in  dem  technischen  Sinn  einer  be- 

stimmten Formel,  die  erst  dem,  der  das  Gelübde  ge- 

tan, eröffnet  wird,  auf  die  er  sich  völlig  zu  konzen- 

trieren hat  (215,i7ff.).  Es  ist  für  die  Manier  al-Kuschairis 
beachtenswert,  daß  in  dem  ganzen  Abschnitt,  den  er 

dem  Begriff  dhikr  speziell  widmet,  dieses  Wort  nie  in 

diesem  technischen  Sinn  gebraucht  zu  sein  scheint.  Der 
mechanische  dhikr  verrät  in  seiner  Primitivität  auch 

seine  zeitliche  Ursprünglichkeit.  Dhikr  in  der  oben 

S.  35  ff.  besprochenen  Form  ist  eine  nachträgliche  Ver- 

geistigimg; das  Primitive  behält  aber  in  der  Disziplin 
seine  Stelle. 

Dann  wird  der  murid  weiter  angehalten,  äußerlich 

stets  im  Zustand  der  Reinheit  zu  sein,  den  Schlaf  auf 

das  denkbar  geringste  Maß  zu  vermindern  und  auch 

stufenweise  die  Nahrung  zu  beschränken  (215, 21).  Auch 

das  Hungern,  diese  Grundstütze  der  Selbstbekämpfung 

(78,28),  ist  demnach  zu  einem  stets  vom  Schaich  geleiteten 
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Mittel  der  Disziplin  geworden.  Geworden  —  denn  ur- 
sprunglich war  es  zweifellos  eine  freie  Übung  der  Askese. 

Das  ergibt  sich  aus  den  Erzählungen  über  die  Hunger- 
künste der  alten  Süfis  mit  ausreichender  Deutlichkeit. 

Manche  von  ihnen  brachten  es  in  dieser  Übung  der 

Selbstbekämpfung  zu  fast  unglaublicher  Virtuosität.  ?Abü 
Turäb  an-Nachschabi  soll  von  Basra  nach  Mekka  ge- 

wandert sein  ohne  mehr  als  zweimal  unterwegs  zu  essen 

(79,ioff.).  At-Tustari,  dem  das  Wort  zugeschrieben  wird: 

„als  Gott  die  Welt  schuf,  legte  er  in  das  Sattsein  Über- 
tretung und  Unwissenheit,  und  in  das  Hungern  Wissen 

und  Weisheit"  (79, 1  f.),  soll  nur  alle  15  Tage  etwas  zu 
sich  genommen  und  im  Ramadan  nichts  gegessen  haben, 

bis  er  den  Neumond  sah;  mit  purem  Wasser  habe  er 

jede  Nacht  das  Fasten  gebrochen  (78,32f.).  Wir  sehen 

von  noch  viel  größeren  Leistungen  ab  und  begnügen 

uns  mit  einigen  Worten  des  Jahjä  b.  Muadh,  der  dem 

Hungern  besonders  das  Wort  geredet  hat,  als  Illustration: 

„wenn  das  Hungern  auf  dem  Markt  verkauft  würde,  so 

müßten  die,  die  das  Jenseits  suchen,  wenn  sie  auf  den 

Markt  gehen,  nichts  anderes  kaufen"  (78,33 f.);  „das 
Hungern  ist  ein  Licht,  und  die  Sättigung  ist  ein  Feuer; 

die  Begierde  ist  wie  Brennholz,  aus  dem  ein  Brand 

entsteht,  dessen  Feuer  nicht  erlöscht,  bis  es  seinen 

Träger  verbrennt"  (79, 24 f.);  „das  Hungern  ist  für  den 
murid  eine  Übung,  für  den  sich  Bekehrenden  eine 

Erprobung,  für  den  Asketen  eine  Leitung,  und  für 

den  'an/  eine  Gnadengabe"  (79,3  f.).  Die  Fähigkeit,  den 
Hunger  zu  ertragen,  gilt  auch  später  als  eine  Probe  für 
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den  Anfänger  (vgl.  80,9 f.).  Besondere  Beachtung  verdient 

noch,  was  von  dem  eben  erwähnten  at-Tustari  berichtet 

wird,  daß  er,  wenn  er  fastete,  stark  war,  wenn  er  aß, 

aber  schwach  (79,i5f.  =  194,3of.),  im  Lichte  ähnlicher 

Erzählungen  aus  moderner  Zeit  (Macdonald,  Beligious 

attitude  and  life,  S.  206  ff.  nach  Lane,  Arabian  nights, 

I,  210). 

Wir  finden  in  all  diesen  Belegen  aus  älterer  Zeit 

keinen  Anhalt  dafür,  daß  das  Hungern  ein  durch  den 

Willen  eines  Meisters  reguliertes  Mittel  war.  Ein  Mittel 

war  es  wolü,  nicht  Selbstzweck,  Mittel  der  Selbst- 

bezwingung. Aber  der  Werdegang  der  Väter  des  Süfi- 

tums  war  individuell,  noch  nicht  wie  später  eine  regulierte 
tari\a. 

Und  Ähnliches  gilt  von  dem  nächsten  Mittel  der 

Disziplin,  das  der  Meister  dem  murid  zumißt,  der  chahca 

und  (uzla,  der  Klausur  und  Zurückgezogenheit  (215,23). 
Es  hat  fanatische  Apostel  der  Einsamkeit  gegeben,  wie 

jenen  'Ibrahim  al-Chawwäs,  der  auch  die  Begleitung 
al-Chadirs  abgelehnt  zu  haben  sich  rühmt  (61,7  ff. ;  91,29  ff.). 
Der  Fromme  zog  sich  wohl  etwa  in  eine  Ruine  zurück 

(192,2e ;  197, 21).  Meist  freilich  hören  wir  einen  durchaus 

verständigen  und  verständlichen  Ruf  nach  Zurückgezogen- 
heit gegenüber  dem  Sichverlieren  im  Verkehr  mit  den 

Menschen;  und  es  sind  nicht  die  Schlechtesten,  die 

diesen  Ruf  erheben  (vgl.  60,  1.  Z.).  Verdächtig  wird 

dieser  Ruf  erst,  wenn  er  so  manierierte  Form  annimmt 

wie  bei  asch-Schibli :  „halte  dich  an  die  Einsamkeit,  lösch 

deinen  Namen  aus   unter  den  Leuten  und  schau  gegen 
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die  Mauern,  bis  du  stirbst!"  (61,4f.;  vgl.  60,3of.).  Verwandt 
mit  der  Zurückgezogenheit  ist  das  Schweigen  samt,  wie 

dies  at-Tustari  in  den  Worten  ausspricht:  „niemand  hat 
das  Schweigen  in  Ordnung,  bis  seine  Seele  sich  an  die 

Klausur  chalwa1)  hält;  und  niemand  hat  die  Be- 
kehrung in  Ordnung,  bis  seine  Seele  sich  an  das 

Schweigen  hält"2)  (69, 10).  Das  Schweigen  konnte  aller- 
dings ins  Extreme  getrieben  werden,  wie  al-Dschunaid 

erzählt,  daß  'Abu  Hafs  einem  seiner  Begleiter  kein 

Wort  zu  sprechen  erlaubte  (158,26 ff.).  Bei  der  Zurück- 
gezogenheit lag  die  Gefahr  der  Veräußerlichung  nicht 

so  nahe.  Und  schon  in  den  Anfängen  des  Süfitums 

finden  wir  die  Spuren  einer  tieferen  innerlichen  Auf- 

fassung. So  erwiderte  Dhu  'n-Nün  auf  die  Frage,  wann 

die  Zurückgezogenheit  'uzla  in  Ordnung  sei:  „wenn  sie 
so  stark  ist,  daß  du  dich  auch  von  dir  selbst  zurück- 

ziehst" (61, n).  Worauf  es  in  Wahrheit  ankommt,  hat 

'Abu  cAli  ad-Dakkäk  in  den  Worten  ausgedrückt :  „kleide 
dich  mit  den  Menschen,  wie  sie  sich  kleiden,  nimm  zu 

dir,  was  auch  sie  essen,  aber  sondere  dich  von  ilmen 

im  Innersten"  (60,7  f.).  Vereinzelt  scheint  sogar  ein  Gefühl 
von  dem  höheren  sittlichen  Wert  der  Betätigung  unter 

den  Menschen  gegenüber  der  Flucht  in  die  Einsamkeit 

vorzukommen    (175,27  ff.);    ja,    auch    al-Dschunaid    hat 

')  vgl.  Der  Islam,  2.  Band  1911,  S.  234. 

2)  Goldziher  schrieb  mir  einmal :  „Die  Tschile  [welche  in  der 
Chalwa  abgehalten  wird,  s.  Der  Islam  a.  a.  O.]  mit  kompletem  Schweigen 

ist  namentlich  bei  den  Chalwetis  bez.  Demirdaschi-Derwischen,  welche 

ein  Kloster  in  der  Nähe  von  Cairo  haben,  die  Regel."     Jacob. 



—     122     — 

gefunden:  „die  Zurückgezogenheit  zu  ertragen  ist  leichter 

als  sich  in  das  Leben  in  der  Welt  zufügen"  (60, 28).  Bei 
al-Kuschairi  ist  die  Zurückgezogenheit  als  Erziehungs- 

mittel für  den  Süfi  unentbehrlich.  Und  zwar  scheint 

'uzla  bei  ihm  genauer  die  Zurückgezogenheit  des  murid 
zum  Zweck  der  Vervollständigung  der  Loslösung  von 

der  Welt  zu  bedeuten  (59,3o).  Die  richtige  Gesinnung 

dabei  ist,  wie  auch  an  Beispielen  gezeigt  wird,  daß  der 

murid  nicht  sich  vor  der  Schlechtigkeit  der  andern, 

sondern  die  Nebenmenschen  vor  seiner  eigenen  Schlechtig- 
keit bewahren  will.  Die  chahca  aber  ist  die  Klausur,  in 

der  der  Fortgeschrittene  die  Vertrautheit  mit  Gott  erlebt. 

Von  feinem  Empfinden  zeugt  die  Warnung  des  Jahjä 

b.  Muädh:  „gib  acht  darauf,  ob  du  mit  der  Klausur 
vertraut  bist  oder  mit  Ihm  in  der  Klausur!  Gilt  die 

Vertrautheit  der  Klausur,  so  schwindet  sie,  wenn  du 

herauskommst;  gilt  sie  Ihm  in  der  Klausur,  so  sind 

dir  alle  Plätze  in  Wüsten  und  Steppen  gleich"  (60,isff.). 
Auf  der  Stufe,  auf  der  sich  der  murid  an  das  Ein- 

samsein gewöhnen  muß,  ist  er  vielerlei  Anfechtungen 

ausgesetzt.  Es  ist  die  Regel,  daß  ihin  in  der  chahca 

Skrupel  hinsichtlich  des  Glaubensbekenntnisses  kommen 

(2 15,24 f.).  Robustere  Naturen  kommen  durch  Ausdauer 
und  andauernde  Konzentration  auf  den  dhikr  wohl  dazu, 

im  Innern  die  Lichter  des  Willkomms  und  die  Sonnen 

der  Vereinigung  aufleuchten  zu  sehen.  Aber  bei  den 

meisten,  besonders  wenn  sie  ein  empfänglicheres  Gemüt 

haben,  gilt  es  auf  Vernunftgründe  und  Spekulation  zu 

rekurrieren.   Gerade  hier  in  der  Zurückgezogenheit  er- 
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probt  sich  der  Wert  der  Wissenschaft  (60,3 f.;  215,27  u.  30). 
Daneben  kommen  dem  murid  wohl,  wenn  er  an  dem 

Ort  der  dhikr-Uhungen  und  Rezitationen  ist,  Einfälle  in 

den  Sinn,  die  so  schlecht  zu  sagen  und  so  häßlich  zu 

denken  sind,  daß  er  sie  nicht  über  die  Lippen  bringt. 

Sie  sind  die  allerschwerste  Anfechtung,  die  der  murid 

durchmacht  (21 5,33 ff.)-  Diese  Gedanken,  die  nicht  vom 

Satan,  sondern  aus  der  eigenen  Seele  stammen,  sind 

nur  dadurch  zu  bekämpfen,  daß  man  nicht  auf  sie 
achtet  und  in  Konzentration  und  Gebet  verharrt.  Dann 

werden  sie  von  selbst  ausbleiben  (216, 1  ff.). 

In  der  Entwicklung  des  murid  unter  diesen  man- 
cherlei Gefahren  muß  sich  zeigen,  welches  Ziel  ihm 

bestimmt  ist.  Wenn  Gott  Gutes  mit  ihm  vorhat,  schenkt 

er  ilun  Festigkeit  schon  im  Anfang  des  Noviziates 

(216,-).  Der  richtigen  Hrdda  soll  die  istifcäma  ent- 
sprechen, die  kontinuierliche  Weiterentwicklung  (11 1,2?  ff.) 

ohne  fatra  und  wa\fa  (215,i5ff.;  vgl.  112,3 f.).  Schlimmer 

noch  als  die  fatra,  die  Pause,  der  Rückfall  aus  der 

Hrdda,  die  durch  zweite  Bekehrung  wieder  gut  gemacht 

werden  kann  (vgl.  54,3iff.;  55, 1  ff.;  s.  o.  S.  109),  ist  die 

wakfa,  das  träge  zufriedene  Aufhören  in  der  Ent- 
wicklung. 

Es  ist  begreiflich,  daß  der  murid  während  der  ge- 
schilderten Disziplin  fest  in  der  Hand  des  Meisters 

sein  muß.  Darum  wird  ihm  das  Reisen  in  dieser  Zeit 

strikt  untersagt.  Auch  hinsichtlich  der  Anschauungen 

vom  Wandern  können  wir  bei  al-Kuschairi  eine  ganze 
Entwicklung    überblicken.     Er    selbst    konstatiert    hier 
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Unterschiede  in  der  Auffassung  der  Patriarchen  des 

Süfitums.  'Ibrahim  b.  'Adham,  der  wohl  Anspruch  auf 
den  Namen  des  ersten  Süfi  hat,  war  einer  von  denen, 

„die  dem  Wandern  den  Vorzug  geben  und  dabei 

bleiben,  bis  sie  aus  dieser  Welt  gehen"  (154,i8f.).  Es 
darf  hier  wohl  auch  daran  erinnert  werden,  daß  der 

unermüdliche  Wanderer  al-Chadir  der  eigentliche  Schutz- 

patron der  Süfis  ist.  Dem  'Ibrahim  b.  'Adham  hat  es 
anscheinend  sein  Namensvetter  'Ibrahim  al-Chawwäs 
nachtun  wollen,  den,  wie  wir  schon  oben  gehört  haben, 

Nadel  und  Faden,  rakwa  (s.  u.)  und  Schere  als  einzige  Reise- 

ausrüstung begleiteten:  „das  sah  er  nicht  als  calälca  und 
nicht  als  malüm  an"  (156,6  ff.;  92,ioff.).  Die  lebendigsten 
Bilder  vom  älteren  Süfiwesen  liefern  uns  gerade  diese 

Wanderderwische.  „'Abu  'Abdallah  al-Magribi  (154,is) 
reiste  unaufhörlich  mit  seinen  Genossen.  Er  pflegte  im 

Zustand  des  Hhräm  zu  sein;  wenn  er  von  seinem  Hhräm 

profan  wurde,  nahm  er  aufs  neue  den  Hhräm1)  an. 
Kein  Kleid  wurde  ihm  schmutzig2),  kein  Nagel  und 

kein  Haar  wurde  ihm  lang3).  Mit  ihm  wanderten  seine 
Genossen  ihm  nach  durch  die  Nacht.  Und  wenn  einer 

von    ihnen    vom  Weg   abkam,    rief  er:    rechts,   du  da; 

')  s.  Juynboll,  Handbuch  des  islamischen  Gesetzes,  S.  143  ff. 

2)  1.  jattasich,  was  der  Kommentar  sichert. 

3)  Al-'Ansäri,  IV,  26,  faßt  das  als  Wunder,  gibt  aber  auch  die 

Möglichkeit  zu,  daß  es  nur  heiße,  daß  er  beim  Austritt  aus  dem 

'ihräm  die  Kleider  wusch  und  Haar  und  Nägel  schnitt;  dann  ist 

vorausgesetzt,  daß  diese  Anlässe  zur  Generalreinigung  unmittelbar 

aufeinander  folgten,  also  ein  'ihrdm  den  andern  jagte. 
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links,  du  dort!  Er  streckte  seine  Hand  nicht  aus  nach 

etwas,  das  Menschenhand  berührt  hatte;  seine  Speise 

waren  vielmehr  Pflanz enwurz ein,  die  man  für  ihn  packte 

und  herausriß"  (155, ha.).  Muhammed  b.  'Ismail  al- 
Fargäni  erzälilt:  „wir  reisten  20  Jahre  lang,  ich  und 

'Abu  Bekr  az-Zakkäk  und  al-Kattäni,  ohne  mit  jemand 
zu  verkehren  und  umzugehen.  Wenn  wir  in  einen  Ort 

kamen,  so  begrüßten  wir,  wenn  dort  ein  Schaich  war, 
diesen  und  saßen  mit  ihm  bis  zur  Nacht  zusammen. 

Dann  gingen  wir  weg  in  eine  Moschee.  Da  verrichtete 

al-Kattäni  salät  und  rezitierte  den  ganzen  Kor'än  vom 
Beginn  der  Nacht  bis  zum  Ende,  und  az-Zakkak  saß 
gegenüber  der  Ipibla,  und  ich  lag  da  in  Meditation. 

Dann  am  Morgen  verrichteten  wir  die  Frühsalät  auf 

Grund  der  Nachtwaschung1).  Wenn  aber  ein  Mensch 
mit  uns  zusammen  war  und  schlief,  so  sahen  wir  ihn 

als  vorzüglicher  an  als  uns"  (155,6  ff.).  Der  eben  ge- 

nannte al-Kattäni  gab  einst  einem  Fakir  die  Weisung: 

„strebe  darnach,  in  jeder  Nacht  in  einer  Moschee  zu 

Gast  zu  sein  und  nur  zwischen  zwei  Herbergen  (manzil) 

zu  sterben"  (155, i f.).  Auf  der  Wanderschaft  wurde  auch 
die  Tugend  der  suhba  am  besten  entwickelt,  und  so  ist 

es  kein  Wunder,  daß  die  rührendsten  Züge  treuer 

Kameradschaft  gerade  von  Leuten  wie  'Ibrahim  b.  'Ad- 

ham  (157,29 ff. 5  158, 12  ff.  u.  19  $.)  und  'Ibrahim  al-Chawwäs 

(156, 12 ff.)  erzählt  werden.   Andere  Süfis  aber,   wie  'Abu 

')  d.  h.  ohne  geschlafen  zn  haben,  da  dann  eine  Waschung  not- 

wendig geworden  wäre,  vgl.  Juynboll,  Handbuch  des  islamischen 

Gesetzes,  S.  72,  Anm.  2. 
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cOthmän  al-Hiri  und  asch-Schibli  waren  in  ihrer  Jugend 
viel  gewandert,  dann  aber  zu  seßhaftem  Leben  über- 

gegangen. Und  wieder  andere,  vor  allem  al-Dschunaid, 

at-Tustari,  'Abu  Jazid  al-Bistämi  und  'Abu  Hafs  zogen 
den  festen  Wohnsitz  dem  schweifenden  Leben  vor  und 

reisten  nur  zur  Erfüllung  einer  Pflicht  wie  des  haddsch 

(154,i6c).  Al-Husri  konnte  selbst  sagen:  „das  Sitzen  [in 
Meditation  und  Kontemplation]  ist  besser  als  tausend 

Wallfahrten"  (155,3);  und  solche  Worte  sind  nicht  ver- 
einzelt. Al-Kuschairi  ist  wie  seine  geistigen  Väter  ein 

Gegner  des  Reisens.  Er  warnt  mehr  als  einmal  vor  dem 

Reisen  zur  Unzeit.  Außer  unter  ganz  besonderen  Um- 

ständen (215,8;  218,3i)  soll  der  Süfi  nicht  reisen,  ehe 

er  die  Vereinigung  mit  Gott  im  Herzen  erreicht  hat 

(216,ö).  Aber  —  und  nun  folgt  eine  überraschende 

Einschränkung  —  das  gilt  nur  für  den,  der  geeignet  ist, 

diese  Vereinigung  zu  erreichen  (216,9).  Wenn  das  nicht 

der  Fall  ist,  wenn  der  ihm  gewiesene  Weg  der  ist,  als 

Bursche  den  Fakiren  zu  dienen,  so  muß  er  sich  ja 

damit  begnügen,  äußerlichen  Spuren  nachzugehen.  Er 

mag  im  Wandern  aufgehen,  um  schwereren  Versuchun- 
gen zu  entrinnen.  Wir  haben  also  neben  den  eigentlichen 

Süfis  wieder  eine  Unterschicht;  eine  Unterschicht  fah- 
render dienender  Brüder.  Der  meditierende  Mystiker 

hat  den  wandernden  Mönch  auf  eine  Stufe  unter  sich 

herabgedrückt. 

Die  normale  Entwicklung  des  höheren  Süfi  geht 
also  in  auf  einen  Gedanken  konzentrierter  Meditation 

und  sorgfältig  abgemessener  Klausur  fort.   Es  wird  ihm 
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nicht  befohlen,  viele  wird's  aufzusagen  oder  in  guten 
Werken  Übermäßiges  zu  leisten  (216,24  u.  26).  Besser  ist 

für  ihn  geduldiges  Ausharren  auch  in  Not  und  Widrig- 
keit. Geht  er  so  seinen  Gang  unentwegt  fort,  so  erlebt 

er  wohl  wunderbare  Gesichts-  und  Gehörserscheinungen, 

sei  es  im  Schlaf,  sei  es  wach,  sei  es  im  Zwischenzustand 

(216,3i  f.).  Das  ist  wieder  ein  besonders  gefährliches 
Stadium  für  den  murid.  Wie  leicht  verläßt  er  sich  auf 

diese  Erfahrungen,  glaubt  sich  seiner  Sache  sicher  und 
fühlt  sich  in  diesem  unheimlichen  Gebiete  heimisch. 

Dann  aber  ist  er  betrogen.  All  diese  Erlebnisse  drohen 
ihn  von  seinem  wahren  Ziel  abzuhalten.  Wer  auf  sie 

vertraut  und  nicht  mehr  weiterstrebt,  bei  dem  werden 

gar  bald  die  Enthüllungen,  deren  ihn  Gott  gewürdigt 

hat,  ausbleiben.  Es  ist  unbedingt  nötig,  daß  der  murid 

diese  Zustände  dem  Meister  mitteilt,  der  seinerseits  zur 

Geheimhaltung  dieser  Mitteilungen  verpflichtet  ist.  Der 

Schaich  wird  ihni  über  die  wahre  Bedeutung  dieser 

Erfahrungen  die  Augen  öffnen  und  ihm  das  Ziel  vor- 

halten, das  darüber  hinaus  liegt:  Gott  selbst1)  (216,32 
bis  217,4).  Die  Erreichung  des  Zieles  wird  in  der 

wasija  nicht  mehr  geschildert.  Dafür  haben  wir  uns  mit 

dem  zu  begnügen,  was  al-Kuschairi  sonst  gelegentlich, 
besonders  über  tauhid,  mdrifa  und  mahabba  sagt. 

*)  vgl.  was  Gott  selbst  im  Traum  dem  'Ahmed  b.  Chidrüja  sagt : 

„alle  Menschen  wollen  von  mir  außer  'Abu  Jazid;  der  will  mich" 
(209,7  f.). 
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Es  ist  überraschend,  wie  wenig  wir  über  die  äußeren 

Einrichtungen  des  Sufitums  von  al-Kuschairi  hören.  Sie 
haben  aber  bestanden.  Wir  konnten  eine  stufenweise 

Einführung  des  angehenden  Süfi  mit  formellen  Aufnahme- 
akten konstatieren.  Wir  haben  gelegentlich  gesehen,  daß 

wohl  auf  mehr  Organisation  geschlossen  werden  kann, 

als  aus  den  Worten  sich  unmittelbar  ergibt.  Im  Folgenden 

sollen  noch  einige  gelegentliche  Andeutungen  al-Kuschairis 
erwähnt  werden.  Sie  sind  freilich  viel  zu  dürftig,  um 

ein  wirkliches  Bild  der  süfischen  Institutionen  zu  ge- 
währen. 

Um  mit  dem  Äußerlichsten  zu  beginnen:  gibt  es  eine 

besondere  Süfi-Tracht?  Al-Kuschairi  widerspricht  bei  der 

Erörterung  der  Etymologie  des  Wortes  Süfi  ausdrücklich 

dem  Gedanken,  daß  die  Wollkleidung  ein  besonderes 

Charakteristikum  der  Süfis  sei  (149,27  f.).  Tatsächlich  ist 

aber  in  den  Erzählungen  und  Aussprüchen,  die  er  uns 

mitteilt,  oft  genug  das  Wollkleid  süf  als  spezifische  Tracht 

des  Süfi  vorausgesetzt  (vgl.  66,33).  Und  zum  Kleid  gehört 

die  Mütze  Icalansuwa  (127, 1  «f.;  vgl.  66,31).  Wie  sehr  die 

Wollkutte  dschubbat  süf  die  gebräuchliche  aber  auch 

mißbrauchte  Kleidung  des  Standes  war,  zeigt  das  Wort 

des  Jahjä  b.  Muädh:  „das  WTolletragen  ist  ein  Laden 
und  das  Reden  über  die  Askese  ist  ein  Handwerk 

(bezw.  Trick)  .  .  ."  (91,  1.  Z. ;  s.  0.  S.  30 f.).  Neben  süf 
kommt  auch  müh  als  Ausdruck  für  das  Standeskleid 

des  Süfi  vor  (145, 25).  Daran,  daß  die  Tracht  des  Süfi 

ursprünglich  das  einfachste  Kleid  war,  kann  kein  Zweifel 
sein.  Die  ältesten  frommen  Brüder  dürften  in  der  Tat 
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an  Einfachheit  kaum  zu  übertreffen  gewesen  sein  (vgl. 

148, n).  Und  zum  Teil  hat  man  wohl  Schmutz  für  Ein- 
fachheit gehalten ;  man  denke  nur  an  die  oben  erzählte 

Geschichte  von  'Ibrahim  b.  'Adhani,  der  auf  seinem 
Fell  Haare  und  Läuse  nicht  mehr  unterscheiden  konnte 

(s.  o.  S.  44;  vgl.  auch  191,25  tf.).  Wenn  wir  solche  Ge- 
schichten hören,  können  wir  es  der  Zaituna,  der 

Dienerin  des  'Abu  '1-Husain  an-Nüri,  nachfühlen,  was 
sie,  als  sie  ihren  Herrn  einmal  unappetitlich  essen  sah, 

im  Herzen  dachte :  „wie  schmutzig  sind  doch  deine 

Heiligen,  o  Gott!  Auch  nicht  ein  einziger  Reinlicher  ist 

unter  ihnen"  (202,23),  eine  Wahrheit,  deren  Erkenntnis 
sie  mit  polizeilicher  Festnahme  wegen  einer  falschen 

Beschuldigung  bezahlen  mußte,  ohne  doch  selbst  den 

Ehrentitel  einer  Heiligen  walija  einzubüßen.  Die  schlichte 
Einfachheit  wurde  bald  Manier.  Den  wollenen  Kittel 

ersetzt  das  Flickengewand,  das  der  Fakir  auch  zu  al- 
Kuschairis  Zeit  trägt  (murakkaa  vgl.  184,26;  197,  vorl.  Z. ; 

chirka  vgl.  128,32)').  Für  gewöhnlich  wird  sie  von  den 

höheren  Süfis  vom  Schlage  eines  al-Dschunaid,  ad-Dakkäk, 

al-Kuschairi  gewiß  nicht  getragen  worden  sein,  vielleicht 
aber  wohl  von  den  fahrenden  Brüdern.  Von  Gerät- 

schaften, die  zur  Ausrüstung  des  Süfi  gehören,  ja  das 

Süfitum  gewissermaßen  symbolisieren  könnten,  ist  neben 

gelegentlicher  besonders  in  bildlicher  Sprache  vorkom- 

mender Erwähnung  des  Teppichs  (vgl.  bisät  az-zähidin:  67,22; 

')  vgl.  Hudschwiri,    Ausg.    Lahore,    S.    31 — 39;    übersetzt    von 
Nicholson,  S.  45 — 57.  —  Dieses  Standeskleid   weist   nach  Indien  als 
sein  Herkunftsland. 

9 
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bisät  asch-schuliüd:  96, n;  bisdt  al-ibäda:  208, 13;  sad- 

dschäda:  192,32;  199,29)  mehrfach  genannt  die  raku-a,  das 

Ledergefäß  zum  Wasserschöpfen ')  (64, 1;  92,io;  1 29,28 ; 

156,7;  184,26;  197,  vorl.  Z.;  205,i3f.)2)  und  der  Strick 

habl  (129,28;  205, u)  und  einmal  der  Rosenkranz  subha 

(22,3i). 

Von  besonderen  Unterkunfts-  und  Versammlungs- 

häusern der  Süfis  hören  wir  eigentlich  nichts.  Das  ist 

um  so  auffallender,  als  die,  bisher  freilich  recht  un- 

sicheren, Nachrichten  über  chänjpäh's  doch  immerhin  bis 

ins  dritte  Jahrhundert  hinaufzureichen  scheinen3).  Fast 

stets  finden  wir  die  Süfis  in  den  Moscheen  (vgl.  198,3). 

Die  Wander-Süfis  kehren  bei  den  Schaichen  ein  und 

bringen  die  Nächte  in  den  Moscheen  zu  (vgl.  155, if.  u.  6 ff.). 

')  Das  ist  jedenfalls  der  ursprüngliche  Zweck  des  Behälters 

(vgl.  64, 1  u.  205,13).  Nach  Redhouse,  Turkish-English  Lex.,  bezeichnet 

es  aber  auch  den  Bettelnapf  und  kann  dann  wohl  mit  der  Almosen- 

schale des  buddhistischen  Mönchs  zusammengestellt  werden. 

2)  s.  Hudschwiri,  Ausg.  Labore,  S.  47,  i ;  übersetzt  von  Nichol- 
son, S.  69. 

3)  Dschämis  Nachricht  von  der  ältesten  Chänkäh  in  ar-Ramla 

(s.  JRAS.,  1906,  S.  305;  auf  dieselbe  Stelle  geht  wohl  die  Notiz 

bei  von  Kremer,  Herrschende  Ideen,  S.  65 ;  Macdonald,  Development, 

S.  177,  zurück)  scheint  mir  ziemlich  in  der  Luft  zu  hängen.  Die  Nach- 

richt von  der  Stiftung  einer  Chänkäh  in  Choräsän  um  280  (Macdonald 

a.  a.  O.,  wohl  nach  v.  Kremer,  a.  a.  O.  S.  66  nach  Dozy,  Islamisme  — 

3.  Aufl.,  S.  232  — )  stimmt,  wie  Friedländer  im  Journal  of  the  Amer. 

Or.  Soc,  XXIX,  128  f.  richtig  bemerkt,  nicht,  wenn  an  'Abu  Sa'id 

'Abu  '1-Chair  gedacht  wird;  eher  könnte  die  Nachricht  auf 'Abu  Sa'id 

al-Charräz  gehen.  —  Vgl.  ferner  auch  Hudschwiri,  Ausg.  Lahore,  S.  47, 
übersetzt  von  Nicholson,  S.  69. 
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In  den  Moscheen  hatten  die  Süfis  ihre  Zirkel  halka  wie 

die  Fakihe  (213,3off).  Hier  fanden  ihre  Zusammenkünfte 

madschlis  statt  (126, u;  vgl.  130,io).  Was  beschäftigte  sie 

nun  bei  diesen  Sitzungen?  Einmal  wohl  die  mau'iza, 

die  „Vermahnung"  (104,33ff.;  118, 5).  Aber  gewiß  nicht 
nur  sie.  2 13, 30 ff.  wird  erzählt,  wie  asch-Schibli  einen 

Fakih  in  einer  kitzlichen  Frage  der  juristischen  Ka- 

suistik übertrumpft.  'Abu  l-cAbbäs  b.  Schuraih  (vgl. 
Schreiner  in  ZDMG.  52,  S.  531),  berühmt  geworden 

als  der  Richter  des  al-Hallädsch ,  der  ihn  nicht  ver- 

urteilen wollte,  besuchte  die  Sitzungen  al-Dschunaids 

(22,aiff. ;  213,  1.  Z.  f.).  Was  dort  gelehrt  wurde,  kann 

doch  wirklich  höchstens  das  "ihn  at- taulud  gewesen 
sein,  nicht  das  tauhid  selbst  (vgl.  160, 18 f.).  In  diesen 

Fällen  kann  man  sich  als  Schauplatz  wohl  die  Moschee 

denken,  und  ebenso,  wrenn  wir  hören,  daß  im  madschlis 

der  Kor'än  ganz  durchgenommen  wurde  (177,2a).  Wenn 
aber  al-Kuschairi  in  der  icasija  von  den  mawädi* 
dhikrihim  und  den  madschälis  samain  spricht  (215,32f.), 

setzt  er  gewiß  eigene  Räume  voraus.  Die  madschälis 

adh-dhikr  (120, 21),  bei  denen  doch  sicher  an  den  dhikr 
bil-lisän  zu  denken  ist  und  zwar  natürlich  an  dhik?- 

in  Gemeinschaft,  sind  kaum  in  einer  Moschee  vorzu- 

stellen, und  noch  weniger  eine  andere  Art  von  ma- 

dschälis: 177,27 ff.  wird  erzählt,  daß  'Abu  Sahl  as- 

Su'lüki  den  madschlis  al-korän  abschaffte  und  dafür 

den    'Abu    'l-Kräbi1)    mit    einem    madschlis   al-kaul   be- 

')  So  die  Handschriften  anstelle  des  Gafani  des  Druckes. 

9* 
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auftragte.1)  Dieser  war  demnach  wohl  ein  Icawwäl  (vgl. 
40,23;  124,27;  183, 13;  185, 21;  186,27).  Wie  wir  uns  diese 

Art  von  Versammlungen  zu  denken  haben,  das  zeigt  am 

besten  ein  Beispiel:  120, 25 ff.  wird  erzählt,  daß  asch-Schibli 
in  seinem  madschlis  vortrug: 

Ich  dachte  dein,   nein  ich  vergaß  dich  rasch. 
Der  leichtste  dhikr  ist  der  durch  mein  Wort. 

Eh'  ich  dich  fand,  starb  ich  aus  Sehnsucht  fast; 
Es  klopft  verliebt  das  Herz  mir  in  der  Brust. 

Als  mir  das   „Finden"   zeigte,  daß  du  da, 
Bekannte  ich,  du  seist  an  jedem  Ort. 

Da  sprach  ich  ohne  Wort  zu  dem,  der  ist, 

Ich  sah  den  ohne  Blick,  von  dem  ich  wüßt'. 

Verse  sind  der  kaul,  den  der  Icawwäl  in  der  Sitzung 

vorträgt  (vgl.  183,i2ff.)-  Wie  sie  vorgetragen  wurden  und 

was  ihre  Wirkung  sein  sollte,  das  soll  uns  im  Folgenden 

noch  näher  beschäftigen,  und  wir  werden  dann  viel- 

leicht auch  sehen,  weshalb  al-Kuschairi  so  wenig  über 
diese  Sitzungen  und  Institutionen  der  Süfis  sagt. 

')  Man   sagt  ' akada  'l-madschlisa   lifulänin    vom  Schaich,    der 
einem  Vertrauten  die  Leitung  eines  madschlis  überträgt  (so   126, 11 ; 

177,29). 



IV.  Kapitel. 

Der  entbusiastnus  im  öüfttum. 

Die  sittlich-religiöse  Grundidee  des  Süfitunis  und  die 
süfische  Theorie  haben  sich  uns  oben  als  zwei  Seiten 

dargestellt,  die  auf  den  ersten  Blick  ohne  festes  inneres 
Band  nebeneinander  zu  stehen  scheinen.  Man  hat  in 

der  Tat  den  Eindruck,  daß  auch  für  al-Kuschairi  selbst 

gar  oft  die  verschiedenen  Seiten  religiöser  Betätigung 

oder  Empfindung  völlig  unverbunden  bleiben.  Die  Ent- 
wicklung des  Süfi  in  der  tarilfa,  wie  wir  ihr  an  der 

Hand  von  al-Kuschairis  wasija  gefolgt  sind,  zeigt  sich 

in  der  Hauptsache  als  Disziplin  zur  Askese,  im  Ein- 
klang wohl  mit  der  religiösen  Grundbestimmtheit,  wie 

wir  sie  zuvor  kennen  gelernt  haben,  aber  doch  schwer 

aus  ihr  allein  erschöpfend  erklärbar.  Gelegentlich  er- 
scheinen zwar  Züge,  die  eine  Verbindung  unter  den 

verschiedenen  Seiten  des  Süfitums  herzustellen  geeignet 

sind.  Das  eigentliche  Band  aber  liegt  im  Ziel  des  Süfi- 

tums, dessen  wahres  Wesen  wir  bisher  mehr  aus  An- 

deutungen erschließen  konnten.  Es  finden  sich  Andeu- 
tungen auf  Erscheinungen  im  Süfitum,  die  wir  sonst  als 

pneumatisch,  ekstatisch,  enthusiastisch  zu  bezeichnen 

pflegen.  Der  Enthusiasmus  erst  schließt  die  uns  bereits 

bekannten  Erscheinungen  des  Süfitums  zu  einer  Einheit 
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zusammen,  er  ist  das  konstituierende  Element  des  Stifi- 

tums.  Diese  Tatsache  wird  uns  vielleicht  später  auch 

verständlich  machen  können,  weshalb  bei  al-Kuschairi 

die  einzelnen  Seiten  so  wenig  zusammengeschlossen 
erscheinen. 

Wir  haben  am  Schluß  des  letzten  Abschnitts  ge- 
sehen, daß  der  Inhalt  der  Vorträge  bei  den  madschälis 

der  Süfis  Verse  waren.  Näheres  über  die  Art  dieser 

Vorträge  erfahren  wir  in  dem  Kapitel,  das  al-Kuschairi 

dem  samct,  dem  „Hören"'),  widmet  (178 ff.).  Wir  er- 
halten hier  zunächst  eine  historisch  begründete  Erörte- 

rung darüber,  ob  das  Hören  von  Musik  erlaubt  sei 

oder  nicht,  die  für  uns  nicht  eben  viel  Interesse  hat, 

uns  aber  wenigstens  zeigt,  daß  die  Verse,  die  der  Icawioäl 

rezitiert,  als  gesungen  zu  denken  sind.  Wesen  und 

Wirkung  des  kaul  schildert  wohl  am  besten  ein  Bei- 

spiel,   das    von  'Abu   Muhammed    al-Dschurairi    erzählt 

')  Von  grundlegender  Bedeutung  für  das  Verständnis  dieser 
Seite  des  Süfitums  ist  D.  B.  Macdonalds  Übersetzung  aus  Gazäli 

„Emotional  religion  in  Islam  as  affected  by  Music  and  Singing"  im 

JRAS.,  1901 — 1902.  Al-Gazäli,  der  im  ganzen  dasselbe  Material 

wiedergibt,  wie  al-Kuschairi,  ist  natürlich  ungleich  viel  systema- 

tischer und  psychologischer.  —  Der  arabische  Ausdruck  wird  meist 

mit  „Musik"  wiedergegeben.  Doch  scheint  mir  das  hier  keinesfalls 

immer  anzugehen.  Einmal  ist  das  logische  Subjekt  von  aamd'  der 
Hörer;  aber  auch  „Musikhören"  geht  nicht  an,  da  der  Haupt- 

nachdruck auf  dem  Inhalt  der  vorgetragenen  Verse  liegt.  Da  eine 

andere  Übersetzung  kaum  möglich  sein  dürfte,  ist  im  Folgenden 

meist  der  Ausdruck  „Hören"  —  mit  Anführungszeichen  —  bei- 
behalten. 
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wird:  „Ich  war  bei  al-Dschunaid  mit  Ibn  Masrük  und 

anderen  zusammen.  Da  war  auch  ein  kawu-dl.  Ibn 

Masiuk  und  die  anderen  standen,  während  al-Dschunaid 

sitzen  blieb.  Da  fragte  ich:  o  Meister,  hast  du  nichts 

vom  „Hören"?  Da  entgegnete  al-Dschunaid:  du  siehst  die 
Berge  und  denkst  sie  fest  gegründet;  siehe,  sie  ziehen, 

wie  die  Wolke  zieht  (Süra  27, 90).  Dann  gab  er  die 

Frage  zurück:  und  du,  'Abu  Muhanimed,  hast  du  nichts 

vom  „Hören"?  Da  sagte  ich:  Meister,  wenn  ich  an  einem 

Orte  bin,  wo  etwas  zu  „hören"  ist,  und  es  ist  dort 

eine  Respektsperson,  so  halte  ich  meine  Ekstase  bei 

mir  im  Zaum;  wenn  ich  aber  allein  bin,  lasse  ich 

meiner  Ekstase  freien  Lauf  und  suche  Ekstase"  (40,22  ff.)- 

Der  Zweck  des  „Hörens",  das  an-Nüri  geradezu  als 
Charakteristikum  des  Süfi  bezeichnen  kann  (181,32),  ist 

also  die  Ekstase  wadschd.  Sie  kann  dadurch  eintreten, 

daß  den  Geist  des  Süfi  ein  Wort  trifft  und  erregt, 

ohne  daß  der,  der  es  spricht,  dergleichen  beabsichtigte. 

So  kann  ein  falsch  aufgefaßter  Ruf  eines  Verkäufers 

auf  der  Straße  den  Süfi  in  Ekstase  versetzen  (184,33; 

vgl.  JRAS.,  1901,  S.  238;  185,26  f.).  Ja,  der  wahre  Fakir 

nach  dem  Ideal  des  'Abu  cOthmän  al-Magribi  lauscht 
auf  die  Stimme  der  Vögel  und  das  Knarren  der  Türen 

und  das  Brausen  der  Winde  (181,34 f.);  er  hört  das 

Schöpfrad  ächzen:  Allah,  Allah  (185,u  f.);  er  hört  mit  cAli 

b.  'abi  Tälib  den  näküs  (die  Semanterien)  schallen: 
subhän  Allah  hakkä  hakkä 

'inna  'l-maulä  samad  jabkä  (185,nff.). 
„Lob  sei  Gott,  fürwahr,  fürwahr; 

Sieh,  der  Herr  bleibt  immerdar." 
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Ganz  besonders  ist  es  Liebespoesie,  die  den  Gott 

Liebenden,  der  sie  hört,  außer  sich  versetzen,  ja  selbst 

töten  kann  (184,23 «f.;  vgl.  JRAS.,  1901,  S.  708).  Sehr 

früh  scheint  man  berufsmäßige  \awwdls  benutzt  zu 

haben,  wenn  anders  die  Erzählung  recht  hat,  die 

Dhu  'n-Nün  in  Bagdad  in  einer  Sufi -Versammlung  mit 
einem  Ifawwäl  in  Berührung  kommen  läßt  (183,i2ff.;  vgl. 

JRAS.,  1901,  S.  727).  Man  stützte  sich  wohl  gerne  auf 

einen  solchen  Fall,  daß  einer  der  ersten  Väter  des 
Süfitums  sich  durch  die  Worte  eines  Icawwäl  in  Ekstase 

versetzen  ließ.  Denn  so  ganz  ungefährlich  fand  man 

dieses  Mittel  zur  Erregung  der  Ekstase  doch  nicht. 

Sehr  zurückhaltend  scheint,  wie  uns  verständlich, 

al-Dschunaid  zu  dieser  Art  von  Ekstase  gestanden  zu 

haben:  „das  Musikhören  ist  eine  Versuchung  für  den, 

der  es  sucht,  eine  Belebung  für  den,  dem  es  begegnet" 
(181,2i).  Wenn  auch  nicht  daran  zu  zweifeln  ist,  daß  er 

es  als  einmal  üblich  und  unter  gewissen  Umständen 

nützlich  voraussetzt,  scheint  er  besonders  bei  den  angehen- 

den Süfis  mißtrauisch  gegen  alle  Äußerungen  der 

Ekstase  gewesen  zu  sein  (184,< «.;  vgl.  JKAS.,  1902,  S.  4). 

So  wird  von  ihm  der  Ausspruch  überliefert:  „wenn  du 

siehst,  daß  der  mural  das  „Hören"  gern  hat,  so  wisse, 

daß  in  ihm  ein  Rest  von  Freude  an  Nichtigem  steckt" 
(183,9  f.).  Es  wird  denn  auch  allgemein  zugegeben,  daß 

das  Hören  von  Gesang  nicht  für  jeden  gleich  zuträglich 

sei:  „das  „Hören"  paßt  nur  für  den,  dessen  Seele  tot 
und  dessen  Herz  lebend  ist,  so  daß  seine  Seele  geopfert 

ist  durch  die  Schwerter  der  Selbstabtötung  und  sein  Herz 
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lebend  durch  das  Licht  der  Gefügigkeit"  (181, 24 f.)-  'Abu 

cOthmän  al-Hiri  unterscheidet  ein  dreifaches  „Hören": 
„die  erste  Art  ist  die  der  muride  und  Anfänger:  die 

möchten  sich  dadurch  die  erhabenen  Zustände  herbei- 

führen, und  für  sie  fürchtet  man  dabei  Versuchung  und 

Scheinheiligkeit ;  die  zweite  Art  ist  die  der  Aufrichtigen 

(sadilcün):  die  erstreben  ein  Mehr  in  ihren  Zuständen 

und  hören  nur,  was  ihrem  augenblicklichen  Zustand  an- 

gemessen ist;  die  dritte  Art  ist  die  der  durch  Beharr- 

lichkeit (istilcäma)  ausgezeichneten  Gnostiker  ('ärifün): 
die  haben  Gott  gegenüber  keinen  eigenen  Willen  hinsicht- 

lich dessen,  was  ihr  Herz  trifft,  sei  es  Bewegung,  sei  es 

Ruhe"  (182,19  0-.).  Und  an  den  oben  angeführten  anonymen 

Ausspruch  erinnert  ein  Wort  ad-Dakkäks:  „das  Gesang- 
hören ist  verboten  für  die  große  Masse,  weil  ihre  Seele 

noch  besteht,  erlaubt  für  die  Asketen,  weil  sie  im  Kampf 

gegen  sich  selbst  stehen,  empfehlenswert  für  unsere 

Genossen,  weil  ihre  Herzen1)  leben"  (181, s  f.).  Und 
al-Kuschairi  selbst  erzählt,  daß  ihm  sein  Meister 

ad-Dakkäk  anfangs  Enthaltung  vom  „Hören"  anbefohlen 
habe,  und  erst,  als  er  wieder  und  immer  wieder  kam, 

gesagt  habe:  „die  Schaiche  sagen:  was  dein  Herz  auf 

Gott  konzentriert,  darin  ist  nichts  Schlimmes"  (186,iitf.). 

Scharf  drückt  die  Gefahr,  die  man  im  „Hören"  sah 
ar-Rüdhbäri  aus:  „wir  sind  in  dieser  Sache  zu  einem 

Punkt  gekommen,  wie  die  Schneide  eines  Schwertes; 

wenn  wir  uns  nur  soviel  neigen,  sind  wir  in  der  Hölle" 

')  Über  den  Gegensatz  von  nafs  und  kalb  s.  o.  S.  76  ff. 
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(185, 23f.)1)-  Drastisch  besagt  dasselbe,  was  von  'Abu 

'1-Härith  al-'Auläsi  erzählt  wird:  „Ich  sah  im  Traum 

Tblis  auf  einem  Dach  von  'Auläs,  während  auch  ich 
auf  einem  Dach  stand.  Zu  seiner  Rechten  wie  zu  seiner 

Linken  stand  eine  Schar  in  reinen  Gewändern.  Da 

sagte  er  zu  einer  Gruppe  von  ihnen:  hebt  an!  Da  hüben 

sie  an  und  sangen.  Da  ergriff  mich  der  Wohlklang  da- 
von so  sehr,  daß  ich  daran  dachte,  mich  selbst  vom 

Dach  herabzustürzen.  Dann  sagte  er:  tanzt!  Da  tanzten 

sie  den  schönsten  Tanz,  den  es  geben  kann.  Nun  sprach 

er  zu  mir:  o  'Abu  '1-Härith,  ich  habe  nichts  getroffen, 

wodurch  ich  bei  euch  Eingang  finde,  als  dies!" 
(186,22ff.).  Im  allgemeinen  kann  man  als  die  herrschende 

Meinung  ansehen,  daß  das  Suchen  der  Ekstase  als 

erlaubt  gilt  (vgl.  o.  S.  88).  Schlechterdings  verpönt  aber 

ist  das  Fingieren  des  icadschd2).  „'Abu  cAmr  b.  Nudschaid 
und  an-Nasräbädhi  und  ihre  Gruppe  waren  einmal  zu- 

sammen, da  sagte  an-Nasräbädhi:  ich  behaupte:  daß  die 
Süfis  zusammenkommen  und  einer  etwas  vorträgt  und 

die  übrigen  schweigen,  ist  besser,  als  daß  sie  einen 

verlästern.  Da  erwiderte  'Abu  cAmr:  daß  du  dreißig 
Jahre  verleumdest,  ist  dir  heilsamer,  als  daß  du  beim 

„Hören"  vorspiegelst,  was  du  nicht  empfindest"  (186,6  ff.). 
Der    ausgesprochene  Zweck    der   kau Z-Sitzungen  ist  das 

')  Offenbar  eine  Anspielung  auf  die  sirdf  genannte  Brücke  über 
die  Hölle,  die  die  Menschen  am  jüngsten  Tag  zu  passieren  haben, 

vgl.  M.  Wolff,  Muliammedanische  Eschatologie,  S.  147  ff.  u.  AY  ff. 

2)  tawddjud  kann  beides  bezeichnen,  Suchen  nach  und  Fin- 
gieren von  Ekstase;  vgl.  Macdonald  in  JEAS.,  1901,  S.  727,  Anm.  2. 
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tawädschud.  Aber  nicht  jeder  reagiert  gleich  auf  das  Hören 

gesungener  Verse  (s.  184,34ff.;  vgl.  JRAS.,  1901,  S.  712). 

Denn,  wie  'Abu  Sulaimän  ad-Däräni,  der  damit  auch 
als  Fürsprecher  des  sama  in  Anspruch  genommen 

wird,  gesagt  hat:  „die  schöne  Stimme  bringt  nichts  von 

außen  ins  Herz  hinein;  sie  erweckt  nur  im  Herzen,  was 

darin  ist"  (185,3if.)-  »Es  war  einmal  eine  Anzahl  von  Süfis 
vereinigt  im  Hause  von  al-Hasan  al-Kazzäz,  und  bei 

ihnen  waren  kawwäh,  vortragend  und  die  Ekstase 

suchend.  Da  trat  Mimschäd  ad-Dinawari  bei  ihnen  ein. 

Da  verstummten  sie.  Er  aber  sagte:  tut  wieder,  womit 

ihr  beschäftigt  wart.  Wenn  auch  die  Zerstreuungen  der 

Welt  alle  zusammen  auf  mein  Ohr  eindringen  würden, 

so  würde  es  meine  Gedanken  nicht  beschäftigen,  noch 

würde  es  auf  etwas  in  mir  wirken"  (185,2off.;  vgl.  JRAS., 
1902,  S.  7).  Die  Stärke  der  Äußerung  des  wadschd  steht 

nicht  nur  im  gleichen  Verhältnis  zur  Stärke  des  Ein- 
drucks, des  wärid,  sondern  zugleich  im  umgekehrten 

zur  Willenskraft  des  Subjekts.  So  bezeichnet  es 
at-Tustari  in  verschiedenen  von  ihm  überlieferten 

Anekdoten  (185,9  ff.;  vgl.  JRAS.,  1906,  S.  2)  als  Schwäche 

von  sich,  wenn  er  in  merkbare  Ekstase  fällt.  Denn 

„das  ist  ein  Charakteristikum  der  Größten,  daß  sie  kein 

wärid  trifft,  sei  er  noch  so  stark,  ohne  daß  sie  noch 

stärker  sind"  (185, 13).  Das  Verfallen  in  sichtbare  Ekstase 
ist  also  doch  nicht  das  Höchste.  Höher  steht  es,  sich 

äußerlich  in  Zwang  zu  halten;  die  Höchststehenden 

bedürfen  dieser  äußeren  Erscheinungen  nicht  mehr.  Aber 

freilich,  nur  die  wenigsten  wie  al-Dschunaid  (s.  40,22 ff.; 

vgl.  JRAS.,  1902;  S.  6)  standen  auf  dieser  Höhe. 
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Die  Wirkung,  die  das  „Hören"  auf  den  Süfi  ausübt, 
nimmt  recht  verschiedene  Formen  an.  „Am  Hören  von 

Gesang  hat  jedes  Glied  sein  Teil.  Trifft  es  das  Auge, 

so  weint  es;  trifft  es  die  Zunge,  so  schreit  sie  auf;  trifft 

es  die  Hand,  so  zerreißt  sie  die  Kleider  und  schlägt;  trifft 

es  den  Fuß,  so  tanzt  er"  (186,2  f.).  Ruwaim  sagte,  nach 

dem  Zustand  der  Süfis  beim  „Hören"  gefragt:  „sie 
werden  der  übersinnlichen  Realitäten,  die  andern  fern 

sind,  gewahr;  die  geben  ihnen  den  Wink:  zu  mir!  zu 

mir!  Da  genießen  sie  jene  Freude;  dann  fällt  der 

trennende  Vorhang,  da  kehrt  sich  die  Freude  in  Weinen. 

So  sind  unter  ihnen  solche,  die  ihre  Kleider  zerreißen, 

die  aufschreien,  die  weinen,  jeder  nach  seinem  Maß" 
(182,5  tr.).  Aufschreien,  weinen,  die  Kleider  zerreißen, 

sich  schlagen '),  tanzen2)  —  das  treffen  wir  als  Äußerungen 
der  Steigerung  in  religiöse  Ekstase,  ganz  ähnlich  wie 

bei  den  heutigen  Derwischen.  Die  Mittel  zur  Erzeugung 

der  Ekstase  scheinen  aber  seltener  Kor'än- Vorträge  oder 
dhikr-Formeln  zu  sein  (185,9),  als  gesungene  Verse, 
Verse  von  Liebe  und  Wein.  Von  instrumentaler  Begleitung 

hören  wir  bei  al-Kuschairi  nicht,  während  al-Gazäli  sie 
voraussetzt.  Noch  stärker  aber  erinnert  uns  an  das 

Bild  heutiger  Derwiscli-dhikr's,  wie  es  uns  moderne 
Berichterstatter  schildern,  was  uns  al-Kuschairi  in  der 

wasija  an  Ratschlägen  für  den  murid  mitteilt.  Wenn  der 

*)  Andere  Bedeutung  hat  das  Schlagen,  wenn  z.  B.  asch-Schibli 
sich  geißelt  zur  Bekämpfung  der  gafla:  120,4  ff. 

2)  raka$a,  daneben  xafana  185,4,  vgl.  zu  letzterem  Wort 
Macdonald  in  JKAS.,   1902,  S.  8,  Anm.  2. 
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Ipawwäl  beginnt,  so  erhebt  sich,  wie  die  eingangs  (s.o.S.  135) 

mitgeteilte  Anekdote  von  al-Dsehunaid  zeigt,  der  muta- 
u-adschid,  Al-Kuschairi  weist  den  murid  an,  sich  der 

Bewegung  haraha  zu  enthalten,  solange  er  die  Kraft 

dazu  habe  (218,iiff.).  Nur  wenn  ihm  der  Schaden  dies- 
bezügliche Anweisung  gibt  oder  ihn  der  Eindruck 

(leärid)  überwältigt,  steht  ihm  die  „Bewegung"  frei. 
Wenn  ihn  die  Fakire  auffordern,  sie  in  der  Bewegung 

zu  unterstützen,  soll  er  wenigstens  aufstehen  und  mit- 
machen, was  ihm  unerläßlich  scheint,  um  ihr  Empfinden 

nicht  zu  verletzen  (vgl.  127, 21).  Wir  sehen  daraus,  daß 

die  Übungen  zur  Erregung  der  Ekstase  offenbar  besonders 

in  den  Kreisen  der  Fakire  im  engeren  Sinn,  d.  h.  derer, 

denen  es  nicht  zum  eigentlichen  Süfi  reichte,  üblich 

waren.  Welcher  Art  die  Bewegung  war,  geht  aus  den 

Worten  al-Kuschairis  nicht  hervor;  wir  haben  aber  ohne 

Zweifel  an  verschiedenartige  rythmische  Kreisbewegungen 
zu  denken.  Ein  Drehen  im  Kreis  läßt  die  Stelle  127,26 

vermuten.  Weiter  wird  der  murid  angewiesen,  wenn  er 

seine  chirlca  hingeworfen  habe,  diese  nicht  mehr  an 

sich  zu  nehmen.  Wenn  er  wisse,  daß  es  in  dem  be- 
treffenden Kreis  üblich  sei,  die  chirlca  hinzuwerfen,  aber 

dann  wieder  an  sich  zu  nehmen,  so  soll  er  den  ersten 

Akt  mitmachen,  die  hingeworfene  chirlca  aber  dem  Icawwdl 

überlassen  (218, 20  ff.).  Worum  handelt  es  sich  bei  diesem 

Akt?  Al-Gazäli,  'ttjä'  (Ausg.  Cairo  1326),  II,  209,22  ff.  spricht 
von  der  Sitte,  Kleider  zu  zerreißen  und  die  Lappen 

zu  verteilen.  Er  rechtfertigt  diesen  Brauch,  wenn  die 

Lappen  zum  Flicken   eines  Gewandes   benutzbar  seien, 
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faßt  also  die  Übung  als  eine  Art  Wohltätigkeit.  Daß 

dies  nicht  der  eigentliche  Sinn  ist,  liegt  auf  der  Hand. 

Macdonald  macht  in  den  Noten  zu  seiner  Übersetzung 

des  betreffenden  Stückes  JRAS.,  1902,  S.  10  mit  Recht 

darauf  aufmerksam,  daß  der  ursprüngliche  Gedanke 

zweifellos  der  war,  daß  die  Lappen  des  Kleides  der 
in  der  Ekstase  befindlichen  Person  den  ihr  anhaftenden 

Segen  übertragen  sollten1).  Dafür  spricht,  daß  al-Kuschairi 
im  engen  Anschluß  an  die  eben  besprochene  Stelle  davor 

warnt,  dem  murid  Segen  zu  entnehmen,  wenn  er  dabei 
auch  wohl  eher  an  andere  Praktiken  als  das  Verteilen 

der  chirka  denkt.  Welche  Rolle  der  Brauch  spielt,  ist 

schon  daraus  zu  entnehmen,  daß  ihm  offenbar  die  chirka 

als  Standeskleid  des  Süfi  ihre  Bedeutung  verdankt.  Zum 

intimen  Verständnis  der  Zeremonie  reichen  die  Angaben 

unserer  Texte  an  sich  kaum  aus  (vgl.  auch  Hudschwiri, 

Ausg.  Lahore,  S.  326f. ;  übers,  von  Nicholson,  S.  417 f.). 

Soviel  dürfte  aus  al-Kuschairi  deutlich  sein,  daß  er 
davor  warnen  will,  eine  in  der  echten  Ekstase  wohl 

einmal  vorkommende  Handlung  zu  einer  bloß  äußer- 
lichen Form  herabzudrücken.  Mag  sich  der  Süfi  zu 

Praktiken  wie  dem  Hinwerfen  der  chirka  stellen,  wie 

er  will,  der  Akt  darf  nicht  dadurch  zur  Spielerei  werden, 

daß  er  dieselbe  chirka  wieder  anzieht.  Mehr  wage  ich 
aus  der  Stelle  vorerst  nicht  herauszulesen.  Bei  dem 

schon  genannten  tabarruk,  dem  Segenentnehmen  von  der 

ekstatischen  Person,    dürfen  wir  wohl    an  Parallelen  zu 

')  Vgl.  bereits  n.  Könige  2,  13.  Jacob. 
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dem  noch  heute  üblichen  Brauch  denken,  die  nach 

dem  dhikr  im  Schaich  vorhandene  Kraft  zur  Heilung 

von  Krankheiten  und  dergleichen  zu  benützen. 

Wenn  wir  aus  al-Kuschairi  nur  wenige  Andeutungen 
erhalten  über  die  Äußerungen,  in  denen  sich  das 

tawädschud,  das  Streben  nach  Ekstase,  bewegt,  so  spricht 

er  sich  in  diesem  Zusammenhang  auch  nicht  völlig 
deutlich  über  das  Wesen  der  Ekstase  aus.  Sie  war 

ihm  letzten  Grundes  eben  etwas  Unbegreifliches,  Unaus- 

sprechbares. Bilder  dienen  dazu,  den  Zustand  des  Ek- 
statischen zu  kennzeichnen.  Außer  sich  ist  der  Ekstatische 

wie  der  Liebende,  der  zum  Geliebten  sagt  „du  ich!" 
(172,221.);  trunken  ist  er;  wie  einer,  der  trunken  ist  vom 

Wein,  schreit  er  auf".  Trunkene  Verse  von  Wein  und 
Liebe  strömen  ihm  wohl  von  den  Lippen.  Bezeichnend 

ist,  was  von  asch-Schibli  erzählt  wird:  „der  Icawwäl  trug 

etwas  vor,  da  schrie  asch-Schibli  auf  und  suchte  sitzend 

die  Ekstase.  Zur  Rede  gestellt:  was  kommt  dich  an, 

daß  du  unter  den  Genossen  sitzen  bleibst?  —  erhob 

er  sich,  suchte  die  Ekstase  und  sprach: 

Ein  Rausch    erfaßt   die   andern;    zweifacher  Rausch   ist 
mein! 

Dies    Vorrecht    ward    zu    Teil    von    allen    mir    allein" 

(186,26  ff.). 

Die  Ekstase  wird  gelegentlich  charakterisiert  als 

Alteration  (tagajjur),  als  ein  Zittern  (185, io),  ein  Ohn- 
mächtigwerden (184,33),  aus  dem  man  nachher  wieder 

zu  sich  kommt  ('afäka,  z.  B.  184,33),  wieder  nüchtern 

wird  (radschaa  'ilä  häli  sahwihi:  185,n).  Der  Betroffene 
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fällt  beinahe  (185,io)  oder  wirklich  (183,n)  zu  Boden. 

Ja,  es  kommt  vor,  daß  der  Eindruck  so  stark  ist,  daß 

er  stirbt  (184,28;  vgl.  dazu  Macdonalds  Bemerkung  JRAS., 

1901,  S.  708,  Anm.  3;,  stirbt  wie  der  Liebende,  den  das 

Übermaß  der  Liebe  tötet  (164,29  ff.;  173,25  ff.).  Aus  diesem 

Zusammenhang  erst  fällt  das  richtige  Licht  auf  die 

Ausdrücke,  mit  denen  in  den  theoretischen  Ausführungen 

al-Kuschairis  die  höchste  Stufe  des  Süfitums  geschildert 

ist,  wie  fand',  mahw  usw.:  umgekehrt  sehen  wir  auch 

jetzt  erst  voll,  wie  rein  theoretisch,  von  der  Wirklichkeit 

abstrahiert  jene  Ausführungen  sind.  Zusammengenommen 

repräsentiert  sich  uns  die  Süfi-Ekstase  als  ein  krampf- 

artiger Zustand;  und  wir  werden  uns  dabei  auch  wieder 

daran  erinnern,  daß  die  marifa  letzten  Endes  als  Blendung 

imd  Starrsein  (167,  vorl.  Z.)  bezeichnet  wird.  Das  Ziel 

des  Süfi  liegt  jenseits  des  gewöhnlichen  Bewußtseins. 

Wie  tief  die  Praxis,  sich  durch  die  Rezitation  von 

Versen  in  religiösen  Überschwang  hineinzusteigern,  in 

die  Wirklichkeit  des  Süfilebens  eindrang,  davon  zeugen 

mancherlei  Erzählungen  vom  Lebensende  süfischer  Väter. 

So  soll  'Abu  Sacid  al-Charräz  vor  seinem  Tod  viel 

um  Herbeiführung  des  ekstatischen  Zustandes  gerungen 

haben  (163, e);  bei  ihm  nimmt  es  uns  nicht  wunder, 

daß  seine  letzten  Worte  Verse  waren  (162,34ff.).  Asch- 

Schibli  trug,  in  der  letzten  Stunde  zum  Aussprechen 

des  Glaubensbekenntnisses  aufgefordert,  einen  Vers  vor 

(163,21*0;  und  aucn  Adu  CAli  ar-Rüdhbäri  starb,  das 

Haupt  im  Schoß  seiner  ebenfalls  heiligen  Schwester 

Fätima,  mit  Versen  auf  den  Lippen  (163,2Vff.).  —  Denken 



—     145     — 

wir  daran,  wie  eng  das  Süfitum  mit  der  Entwicklung 

der  persischen  Lyrik  verbunden  ist,  so  müssen  wir  zu- 
gestehen, daß  dies  sama  schließlich  geradezu  allgemein 

kulturhistorische  Bedeutung  erhält. 

In  der  Erscheinung  der  Erregung  der  Ekstase  durch 

das  Hören  von  gesungenen  Versen  läßt  sich  der  en- 
thusiastische Charakter  des  Süfitums  mit  Händen  greifen. 

Unter  dem  Licht,  das  von  diesem  Punkt  aus  auf  das 

ganze  Wesen  des  Süfitums  fällt,  wird  uns  noch  mancher 

andere  Zug  verständlicher  werden.  Wir  finden  es  mehr 

als  einmal  ausgesprochen,  daß  die  Frucht  der  Enthalt- 
samkeit, des  Hungerns  die  hikma  sei  (67,26;  79,2;  89,  i). 

Wenn  'Abu  Jazid  al-Bistämi  auf  die  Frage:  wodurch 
hast  du  diese  Erkenntnis  mcfrifa  erreicht?  antwortet: 

„durch  einen  hungernden  Bauch  und  einen  nackten 

Körper"  (168,6f.),  so  bedeutet  das,  daran  ist  nicht  zu 
zweifeln,  etwas  mehr  als  das  Schülersprüchlein :  plenus 

venter  non  studet  libenter.  Er  sagt  damit  dasselbe,  wie 

jener  mit  der  Levitationskraft  Begabte,  der  dieses 

Charisma  auf  das  „Lassen  der  Lust"  zurückführte  (85,3o; 
vgl.  195,8).  Die  Askese  gilt  dem  Süfi  als  Mittel  zur 

Erweckung  enthusiastischer  Erscheinungen,  eine  Ver- 

bindung, die  in  der  Religionsgeschichte  aller  Zeiten  und 

Völker  wiederkehrt  (vgl.  de  Jong,  Das  antike  Mysterien- 

wesen, S.  132ff. ;  C.  Fries,  Studien  zur  Odyssee,  II,  1  ff.). 
Mit  aller  wünschenswerten  Deutlichkeit  kommt  es  in 

der  wasija  zum  Ausdruck,  daß  die  asketische  Disziplin 

enthusiastische  Wirkungen  haben  kann.  Es  ist  hier  da- 

von die  Rede,  daß  der  murid  in  der  chalwa  wohl  bis 
10 



—     146     — 

dahin  unbekannte  Dinge  erlebt,  sei  es  im  Traum,  sei 

es  im  wachen  Zustand,  sei  es  zwischen  Wachen  und 

Schlafen  (216, 3if.).  Diese  wunderbaren  Erlebnisse  werden 

näher  umschrieben  als  Stimmen,  die  er  hört,  oder 

übersinnliche  Realitäten,  die  er  schaut  (216,32).  Was  die 

Süfis  schauen,  wird  nicht  ausgeführt,  aber  die  reiche 

Terminologie  in  dem  Bild  blitzartiger  Erleuchtungen 

(s.  z.  B.  176,i9;  185,33ff. ;  und  vgl.  oben  S.  95  f.)  legt  es 

nahe,  in  erster  Linie  an  Lichterscheinungen  zu  denken1). 
Das  Eintreten  solcher  Enthüllungen  (mukäschafdt,  vgl. 

99,i5 ff.)  ist  individuell  sehr  verschieden.  Es  kann  schon 

im  Anfang  der  Disziplin  stattfinden,  noch  ehe  der  murid 

in  den  Exerzitien  genügend  fortgeschritten  ist  (111, 14). 

Al-Kuschairi  findet  es  nötig,  davor  zu  warnen,  daß  man 
sich  auf  diese  wunderbaren  Erscheinungen  verläßt  (217, 1 ). 

Nicht  das  Wunder  ist  es,  was  der  murid  erstreben  soll, 

sondern  gleichmäßiger  beharrlicher  Fortschritt  (112,ioff.: 

al-Dschüzdschäni).  Sein  letztes  Ziel  liegt  jenseits  dieser 
wechselnden  Erleuchtungen,  es  ist  die  Ruhe  in  der 

Vereinigung  mit  der  Gottheit.  So  sagt  'Abu  Jazid  al- 

Bistämi:  „die  Geschöpfe  haben  Zustände;  keine  Zu- 

stände aber  hat  der  Erkennende  'ärif;  denn  seine  Ge- 
leise sind  ausgelöscht,  und  sein  Er-Sein  huwija2)  ist 

entschwunden  in  dem  eines  andern,  und  seine  Spuren 

sind  verschwunden  in  denen  eines  andern"  (167,uf.). 
Aber  sind  auch  die  wechselnden  Zustände  vorbei,  wird 

')  Vgl.  Macdonald,  Religious  attitude,  S.  201  und  die  dort  zitierte 
Stelle  Fleischer,  Kleinere  Schriften,  III,  440. 

2)  huwija  entspricht  etwa  unserem  „Persönlichkeit". 
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der  Süfi  nicht  mehr  von  flüchtig  kommenden  und 

gehenden  Blitzen  geschreckt  oder  entzückt,  das  Schauen, 

dem  er  zustrebt,  ist  letzten  Grundes  doch  auch  Ekstase, 

nur  ruhig  und  sicher  gewordene  Ekstase. 

Die  Bedeutung,  die  dem  Enthusiasmus  für  das  Süfi- 
tum  zukommt,  wird  noch  deutlicher  werden,  wenn  wir 

einen  Blick  auf  die  mancherlei  pneumatischen  Gaben  werfen, 

die  für  den  wahren  Süfi  zwar  nicht  schlechterdings  un- 

erläßlich sind,  die  aber  dem  Süfitum  als  Gesamt- 

erscheinung doch  zum  guten  Teil  seine  charakteristische 

Färbung  geben.  Pneumatische  Wirkung  ist  es  schon, 

wenn  einen  Redner  plötzlich  das  Schweigen  samt  über- 

kommt. Das  Schweigen  spielt  nämlich  im  Süfitum  nicht 

bloß  als  Weisheitsregel  und  asketische  Übung  eine 

Rolle;  es  kommt  auch  vor,  daß  einem  Redner  ohne 

sein  Zutun  plötzlich  der  Mund  verschlossen  wird.  Das 

kann  eine  Strafe  sein  für  taktloses  Reden  (69,24).  Ein 
anderes  Mal  ist  der  Grund,  daß  unter  den  Zuhörern 

jemand  ist,  der  würdiger  ist  das  Wort  zu  führen.  So 

erzählt  b.  as-Sammäk :  „zwischen  Schah  al-Kirmäni  und 

Jahja  b.  Mu'ädh  bestand  Freundschaft.  Obwohl  sie  aber 
in  denselben  Ort  zu  wohnen  kamen,  besuchte  Schah 

Jahjas  Sitzungen  nicht.  Darüber  zur  Rede  gestellt,  gab 

er  zur  Antwort:  das  ist  das  richtige  Verhalten.  Sie 

ließen  jedoch  nicht  von  ihm  ab,  bis  er  eines  Tages 

doch  in  seine  Sitzung  kam  und  sich  abseits  setzte,  ohne 

daß  es  Jahja  b.  Mucädh  merkte.  Als  Jahja  nun  zu 
sprechen  anhub,  verstummte  er  auf  einmal.  Dann  sagte 

er:  hier  ist  einer,  der  würdiger  ist  zu  sprechen  als  ich, 

10* 
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und  konnte  nicht  fortfahren.  Da  sagte  Schah
:  ich  habe 

es  euch  ja  gesagt;  es  war  richtig  von 
 mir,  nicht  in 

seine  Sitzung  zu  gehen"  (69,26*.).  Weiter  k
ann  es  sein, 

daß  dem  Redner  die  Sprache  versagt,  weil  
jemand  da 

ist,  der  nicht  geeignet  ist,  die  Worte,  d
ie  dem  Redner 

auf  den  Lippen  sind,  zu  hören  (69,32*.)-  J* 
 «elbst  wenn 

alle  anwesenden  Menschen  sie  wohl  hören 
 könnten,  so 

ist  es  immer  noch  möglich,  daß  ein  Dsch
inn  -  denn 

auch  diese  besuchen,  wie  z.  B.  ad-Dak
käk  selbst  er- 

fahren hat,  die  Sitzungen  der  Süfis  (70,  ««r.)1)  —  
sie 

nicht  ertragen  könnte  und  daß  deshalb
  den  Redner 

das  Schweigen  überkommt  (70,  i). 

Eine  Gabe,  die  unter  den  Süfis  weit  verb
reitet  ist, 

ist  die  flrtea,  der  „Scharfblick",  der
  vor  allem  Hell- 

sehen und  Gedankenlesen  umfaßt.  'Abu  Sacid  
al-Charräz 

umschreibt  die  Fähigkeit  des  mutafarris 
 in  folgender 

Weise:  „wer  mit  dem  Licht  der  firäsa  
schaut,  schaut 

mit  dem  "Licht  Gottes,  und  der  Inhalt  seines  W
issens 

kommt  von  Gott,  so  daß  er  nichts  verg
ißt  noch  ver- 

säumt; nein,  göttliches  Urteil  kommt  über  me
nschliche 

Lippen"  (125,9fr.)2).  Und  al-Wäsiti  defin
iert  die  ßräsa 

als  „Lichtstrahlen,    die  in  den  Herzen  a
ufleuchten,  und 

»)  Die  Dschinn  stehen  in  diesen  Dingen  d
en  Menschen  gleich; 

vgl  Macdonald,  Religious  attitude,  
S.  130-156.  -  'Ibrahim  al- 

Cbawwäs  begegnet  einem  Dschinn,  äev 'a
la 't-taxvakkul  reist  (92,Gff.). 

*)  Vgl  dazu  die  von  demselben  'Abu  
Said  al-Charräz  bei  Kaz- 

wxnVAdschäib  al-maehlukät,  Ausg.  Wüsten
feld,  S.  tU  im  Abschnitt 

UJ\  oU*l  ̂ jS  erzählte  Geschichte:  Franz  Taesch
ner,  Die  Psy- 

chologie Qazwinis,  S.  56.  Jacob. 
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festgegründete  Erkenntnis,  die  das  Innerste  in  der  Welt 

des  Verborgenen  von  einem  Geheimnis  zum  andern  Ge- 
heimnis trägt,  bis  der  Mensch  die  Dinge  schaut,  wie 

sie  Gott  ihn  schauen  läßt,  so  daß  er  von  den  innersten 

Gedanken  der  Menschen  spricht"  (125, uff.).  Wie  al- 
Kuschairi  selbst  bemerkt,  bemißt  sich  die  firäsa,  die 

mit  Gewalt  sich  aufdrängende ,  jeden  Zweifel  aus- 
schließende unmittelbare  Erkenntnis,  nach  dem  Grade 

des  Glaubens,  „so  daß  jeder,  der  stärker  ist  im  Glauben, 

schärfer  ist  in  der  firäsa"  (125, s:  vgl.  auch  125,28ff.). 
So  gewiß  nun  die  firäsa  als  Frucht  streng  frommen 

Lebenswandels  gilt  (126,i8ff.),  so  wenig  wird  man  anderer- 

seits aus  dem  Worte  al-Kuschairis  die  Konsequenz  ziehen 

dürfen,  daß,  wer  keine  firäsa  habe,  auch  keinen 
Glauben  habe. 

Mancherlei  frappierende  Beispiele  von  firäsa  werden 

erzählt.  So  spürt  der  Süfi  wohl  den  Tod  eines  berühmten 

Meisters  (127,i3tf.),  er  ahnt  in  der  Ferne  die  Ereignisse, 

die  das  heilige  Mekka  betreffen,  wie  die  Eroberung 

durch  die  Karmaten  im  Jahr  317  (128, 20 ff.).  Die  firäsa 
setzt  ihn  instand,  einen  in  der  Maske  eines  Bruders 

eingeschlichenen  Ungläubigen  zu  entdecken,  der  sich 

dann  natürlich  bekehrt  (128,34  ff. ;  129,32  ff.).  „Es  wird 

erzählt  von  al-Dschunaid,  daß  as-Sari  zu  ihm  sagte: 

rede  vor  den  Leuten!  Ich  aber  war,  berichtet  al-Dschunaid, 

zu  schüchtern  in  meinem  Herzen,  um  vor  den  Leuten 

zu  reden.  Denn  ich  war  mißtrauisch  gegen  mich  selbst, 

ob  ich  dessen  auch  würdig  sei.  Da  sah  ich  eines  Freitag- 

nachts  den  Propheten  im  Traum,  und  er  sagte  zu  mir: 
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rede  vor    den  Leuten!   Da   erwachte   ich,   kam   an   die 

Türe   von   as-Sari,    ehe    es   Morgen   ward,    und   klopfte 

bei  ihm  an;  und  er  sagte :  du  wolltest  uns  nicht  glauben, 

ehe  es  dir  versichert  war.  Da  hielt  er  [d.  i.  al-Dschunaid] 

am  Morgen  für  die  Leute  eine  Sitzung  in  der  Moschee, 

und  es   verbreitete    sich    die  Kunde:    al-Dschunaid   hält 

Sitzung,  um  vor  den  Leuten  zu   sprechen.   Da  trat   ein 

christlicher  Sklave,  der  sich  verstellte,    auf  ihn   zu   und 

fragte :    Schalen,    was    ist    der    Sinn    des    Wortes    des 

Propheten :   verlaßt   euch  auf  die  firdsa  des  Gläubigen ; 

denn  der  Gläubige  schaut  durch  das  Licht  Gottes?  Al- 
Dschunaid  schlug  die  Augen   nieder,    dann   hob    er  das 

Haupt   und    sprach :    werde   Muslim !    Die    Zeit    deiner 

Bekehrung  ist  da.  Da  bekehrte  sich  der  Sklave"  (130,6 ff.). 
Die   Geschichte   ist   gerade    darum   beachtenswert,   weil 

sie  von  dem  nüchternen  al-Dschunaid  handelt,  der  doch 

selbst   in   dergleichen  Fällen   nicht   so    rasch   gutgläubig 

war.  Wird  doch   auch  von  ihm    erzählt,    daß    er   einen 

jungen    Anfänger,    der    im    Ruf    des    mutafarris    stand, 
dreimal  dadurch  auf  die  Probe  stellte,  daß  er,   als  ihm 

der   Jüngling   wirklich    seine  Gedanken    sagte,    sie    ver- 
leugnete  und    erst   dann   die    Tatsache    anerkannte,    als 

auch  dies  den  Jüngling  nicht  verwirren  konnte  (128, uff.). 

Natürlich    werden     wir     dergleichen    Geschichten,     die 

Generationen  hindurch  von  Mund  zu  Mund  gingen,  nicht 

ohne  Weiteres  für  bare  Münze  nehmen.  Dagegen  erhalten 

wir  auch  Berichte  aas  erster  Hand,  an  deren  subjektiver 
Wahrheit  nicht  zu  zweifeln   ist.   Es   sind   die  Fälle,    die 

al-Kuschairi  aus  seiner    eigenen  Erfahrung  erzählt.    „Im 
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Beginn  meiner  Beziehungen  zu  dem  Meister  'Abu  cAli 

[ad-I>3.kkäk]  hatte  er  mir  die  Sitzung  in  der  Mutarriz- 

Moschee  zugewiesen.  Da  bat  ich  ihn  einmal  um  Erlaubnis 
nach  Nasa  zu  verreisen  und  erhielt  sie.  Wie  ich  nun 

eines  Tages  mit  ihm  auf  dem  Wege  zu  seiner  Sitzung 

war,  kam  mir  der  Einfall:  wenn  er  mich  doch  die  Tage, 

die  ich  weg  bin,  in  meinen  Sitzungen  vertreten  wollte! 

Da  wandte  er  sich  zu  mir  und  sagte:  ich  will  dich, 

während  du  weg  bist,  in  der  Verpflichtung  zu  den 

Sitzungen  vertreten.  Als  ich  ein  Stückchen  weiter  war, 

fiel  mir  ein:  er  ist  ja  krank,  so  daß  es  ihn  anstrengen 

könnte,  mich  zweimal  in  der  Woche  zu  vertreten;  wenn 

er  sich  doch  auf  einen  Tag  in  der  Woche  beschränken 

wollte !  Wieder  wandte  er  sich  zu  mir  und  sagte : 

ich  kann  es  nicht  an  zwei  Tagen  in  der  Woche  tun; 
ich  will  dich  nur  einmal  in  der  Woche  vertreten.  Da 

ging  ich  wieder  mit  ihm  ein  Stückchen  weiter,  bis  mir 

ein  dritter  Gedanke  in  den  Sinn  kam;  und  nochmals 

wandte  er  sich  zu  mir  und  sprach  den  Gedanken  bestimmt 

genau  so  aus"  (126,ioff.).  In  mancher  Hinsicht  vielleicht 
noch  lehrreicher  ist  die  andere  Geschichte :  „Ich  war 

einmal  bei  dem  Meister  'Abü'Ali  [ad-Dakkäk].  Da  kam  die 

Rede  auf  den  Schaich  'Abu  lAbd  ar-Rahmän  as-Sulami, 

und  daß  er  beim  „Hören"  stehe  in  Übereinstimmung 

mit  den  Fakiren.  Da  sagte  der  Meister  'Abu  cAli:  für 
seinesgleichen  wäre  vielleicht  das  Ruhigsein  angemessener. 

Dann  sagte  er  noch  in  derselben  Sitzung:  geh  zu  ihm; 

du  wirst  ihn  in  seiner  Bibliothek  sitzend  finden,  während 

oben   auf  den  Büchern   ein  kleiner  quadratischer  roter 
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Band  mit  den  Gedichten  des  al-Husain  b.  Mansür  [al- 

Hallädsch]  liegen  wird.  Nimm  diesen  Band  weg,  sag 

nichts  zu  ihm  und  bring  ihn  mir!  Es  war  eben  Mittag. 
Da  trat  ich  in  sein  Haus  —  und  er  war  wirklich  in 

seiner  Bibliothek,  und  der  Band  lag,  wo  es  'Abu  "Ali 
gesagt  hatte.  Als  ich  nun  Platz  genommen  hatte,  begann 

der  Schaich  'Abu  cAbd  ar-Rahmän  zu  sprechen  und 
sagte :  ein  gewisser  Mensch  verwies  es  einem  Gelehrten, 

daß  er  sich  bewege  beim  „Hören" ;  da  sah  man  diesen 
Menschen  eines  Tags  allein  in  einem  Gemach,  wie  er 

sich  herumdrehte,  wie  einer,  der  die  Ekstase  sucht. 

Man  fragte  ihn,  was  mit  ihm  sei,  und  er  erwiderte :  ein 
Problem  war  mir  zweifelhaft:  nun  ist  mir  sein  Sinn 

klar  geworden.  Da  konnte  ich  mich  vor  Freude  nicht 

beherrschen,  so  daß  ich  aufstand  und  im  Kreis  herum- 

tanzte. Da  sagte  man  zu  ihm:  gerade  so  machen  es 

jene!  Als  ich  nun  das,  was  mir  der  Meister  'Abu  cAli 
aufgetragen  und  was  er  mir  beschrieben  hatte,  sah,  wie 

er  es  gesagt  hatte,  und  nun  über  die  Lippen  des  Schaich 

'Abu  cAbd  ar-Rahmän  kam,  was  er  eben  von  ihm  gesagt 
hatte,  da  ward  ich  starr  und  dachte:  was  soll  ich  nun 

tun,  so  zwischen  beide  hineingestellt?  Dann  überlegte 

ich  bei  mir  und  sagte  mir:  der  richtige  Gesichtspunkt 

ist  die  Aufrichtigkeit.  So  erzählte  ich  denn:  der  Meister 

'Abu  cAli  hat  mir  diesen  Band  beschrieben  und  mir  gesagt: 
bring  ihn  mir,  ohne  den  Schaich  um  Erlaubnis  zu  fragen. 
Nun  fürchte  ich  mich  vor  dir  und  kann  ihm  doch  nicht 

zuwiderhandeln.  Was  befiehlst  du  mir  nun?  Da  nahm 

er  sechs  Lagen    aus   dem  Werk   al-Husains  heraus,  auf 
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denen  ein  Werk  von  ihm  stand  mit  dem  Titel  Kitäb 

as-Saihür  fi  nakcl  ad-duhtlr1),  und  sagte:  bring  ihm  das 
und  sag  ihm,  daß  ich  jenen  Band  nachschlage  und 

Verse  davon  in  meine  Werke  herübernehme.  Da  ging 

ich  weg"   (127,i9ff.). 
Wie  es  im  griechischen  Mönchtum  als  Beweis  von 

Heiligkeit  gilt,  wenn  ein  Mönch  die  Stunde  seines  Endes 

vorher  verkündigt2),  so  wird  oft  auch  erzählt,  daß  ein 

Süfi  seinen  Tod  vorausweiß  und  ankündigt  (vgl.  1 65,3iff.)3). 

Ein  Beispiel  sei  hier  wiedergegeben:  ,,'Abü  Jacküb  an- 
Nahradschüri  hat  erzählt:  ich  war  in  Mekka,  da  kam 

ein  Fakir  mit  einem  Dinar  zu  mir  und  sagte :  morgen 

werde   ich   sterben,    besorge   mir   denn   um   die   Hälfte 

')  vgl.  Massignon,  Kitäb  al  Tawasin  par  al  Halläj,  S.  141, 
Anm.  3. 

2)  s.  K.  Holl,  Enthusiasmus  und  Bußgewalt  im  griechischen 
Mönchtum,  S.  188;  über  indische  Parallelen  vgl.  Speyer,  Indische 

Theosophie,  S.  271. 

3)  Vgl.  Ishak  Efendis  Kjäschif  ül-esrär  S.  10;  die  Beziehung  war 
mir  früher  nicht  klar;  die  richtige  Deutung  verdanke  ich  Herrn 

Dr.  Menzel;  lies  demnach  Türk.  Bibl.  9.  Band  S.  56:  „„An  dem  und 

dem  Tage  werde  ich  sterben,  tragt  mich  dann  aus  dem  und  dem 

Weinhaus  (als  Leiche)  heraus".  Sie  gingen  hin  und  fanden  wirklich, 

daß  er  unter  dem  Kruge  gestorben  war."  Eine  ähnliche  Geschichte 
soll  erst  vor  zwei  Jahren  in  Konstantinopel  passiert  sein;  der  Osm. 

Lloyd  vom  7.  3.  1912  erzählt  vom  Rifä'iderwisch  „Hadschiba":  „Vor- 
gestern erschien  er  in  einem  Kaffeehause  zu  Sari  Güsel  in  Stambul 

und  erzählte  den  Leuten,  er  habe  den  Todesengel  Asrael  im  Traum 

gesehn.  Dieser  habe  ihm  angekündigt,  er  werde  nach  24  Stunden 

erscheinen  und  seine  Seele  holen".  .  .  „Er  starb  dann  tatsächlich  an 

allgemeiner  Schwäche  zu  der  angegebenen  Stunde."  Jacob. 
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davon  ein  Grab,  und  die  andere  Hälfte  ist  für  die  Zu- 

rüstimg  bestimmt.  Da  sprach  ich  bei  mir:  der  Verstand 

des  Jünglings  ist  in  Verwirrung  geraten1);  das  Elend 
des  Hidschäz  hat  ihn  getroffen.  Am  folgenden  Tag  kam 

er  nun  und  trat  den  tawäf  an  ;  dann  ging  er  hin  und 

streckte  sich  am  Boden  aus.  Da  sagte  ich:  der  tut,  als 

ob  er  stürbe,  und  ging  zu  ihm  hin  und  bewegte  ihn: 

da  war  er  wirklieh  tot.  Da  begrub  ich  ihn,  wie  er  es 

angeordnet  hatte"  (165, uff.;  vgl.  201,2?ff.). 
Die  firäsa  bildet  den  Übergang  zu  den  eigentlichen 

Jearamät,  den  ̂ ptau-aia  (vgl.  Macdonald,  Development, 

S.  174),  den  „Wundern",  deren  Wesen  das  nakd  lil-äda  ist 
(188,25),  was  wir  am  einfachsten  mit  „Durchbrechung 

des  Naturzusammenhangs"  wiedergeben,  wenn  es  für 
den  Muslim  freilich  auch  nur  eine  Unterbrechung  des 

gewohnten  Naturverlaufs  ist  (vgl.  Goldziher,  Vor- 
lesungen, S.  130).  Wenn  diese  Charismata  auch,  wie 

wir  oben  gesehen  haben,  nicht  das  Ziel  sein  sollen, 

auf  das  der  Süfi  hinstrebt,  so  sind  sie  doch  anderer- 

seits nichts  als  die  Frucht  seiner  Frömmigkeit.  „Wer 

40  Tage2)  aufrichtig  mit  völliger  Hingabe  seines  Herzens 
Enthaltsamkeit  übt  gegenüber  der  Welt,  an  dem  treten 

die  Charismata  in  Erscheinung.  Wenn  aber  nicht,  so 

nur,  weil  er  in  seiner  Enthaltsamkeit  (zuhd)  nicht  auf- 

richtig war,"  lautet   ein  Wort  des  Sahl  b.  'Abdallah  at- 

!)  yUJI  Jä-jJ,    al-'Ansäri:  «dü£  j  laij».  <_£l . 
2)  zu   der  Zeit   von    40  Tagen    (s.  auch  114,16;  205,9)  s.  Jacob, 

Die  Bektaschijje,  S.  36 ;  Der  Islam,  2.  Band,  S.  234. 
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Tustari  (191,27ff.).  „Die  istilcäma,  die  ununterbrochene 

Fortentwicklung  bringt  mit  sich  dauerndes  Charisma", 
versichert  al-Kuschairi  selbst  (112,22 f.).  Dabei  wird  dann 

freilich  eine  gewisse  Verschiebung  des  Wunderbegriffes 

nötig,  so  daß  das  ausschlaggebende  Moment  dieses  Be- 

griffes nicht  mehr  die  Durchbrechung  des  Naturzu- 
sammenhangs, sondern  die  religiöse  Förderung  dessen 

ist,  der  das  Wunder  erlebt.  Direkt  spricht  das  as- 
Sarachsi  aus :  „welche  Bedeutung  haben  die  Charismata? 

Ihr  Zweck  ist  doch  nur  Erhöhung  der  Gewißheit  im 
tauhid.  Wer  also  außer  Ihm  keinen  Urheber  in  der 

Welt  anerkennt,  für  den  ist  es  gleich,  ob  er  ein  ge- 
wohntes oder  ein  die  Gewohnheit  durchbrechendes  Tun 

erblickt"  (192, 23 f.).  Verwandte  Auffassung  spricht  aus 

manchen  gelegentlichen  Bemerkungen  al  -  Kuschairis 
(vgl.  z.  B.  197,3f.)-  Und  auf  derselben  Linie  bewegt  sich 

das  Wort  des  oben  erwähnten  at-Tustari:  „das  größte 
Wunder  ist,  daß  du  eine  tadelnswerte  Eigenschaft  von 

dir  umtauschst  [gegen  eine  gute]"  (193,  vorl.  Z.).  Es  ist 
merkwürdig  zu  sehen,  wie  die  Frömmigkeit  des  Islam 

zu  einer  verwandten  Verdünnung  des  Wunderbegriffs 

kam  wie  die  modern  protestantische  Dogmatik,  freilich 

auch  mit  demselben  Erfolg,  —  daß  den  Gläubigen  das 
Wesentliche  im  Wunder  eben  doch  die  Durchbrechung 

des  Naturzusammenhangs  blieb.  Wunder  in  diesem 
Sinn  erzählte  man  am  liebsten  vom  Süfi.  Ihrer  rühmte 

er  sich.  Charakteristisch  ist  hiefür  die  folgende  Ge- 

schichte: „Ihn  cAtä'  hörte  'Abu  '1-Husain  an-Nüri  er- 
zählen: ich  fühlte  in  meiner  Seele  solche  Wunderkräfte, 
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da  nahm  ich  ein  Rohr  von  den  Knaben  und  stellte 

mich  zwischen  zwei  Boote.  Dann  sagte  ich:  bei  Deiner 

Erhabenheit,  wenn  Du  mir  nicht  einen  Fisch  von 

3  ritl  herauskommen  läßt,  werde  ich  mich  ertränken. 

Da  kam  mir  [wirklich]  ein  Fisch  von  3  ritl  heraus. 

Als  das  al-Dschunaid  zu  Ohren  kam,  sagte  er:  von 

rechtswegen  hätte  ihm  eine  Viper  herauskommen  müssen, 

die  ihn  gebissen  hätte"  (193,iff.).  Solchen  Exzentrizitäten 
gegenüber  ist  es  verständlich,  wenn  so  deutlich  wie 

möglich  eingeschärft  wird,  die  Wundergabe  geheim  zu 

halten  (187,i7ff.).  Ja,  wie  der  Charismatiker  selbst  nicht 

von  der  Gabe  spricht,  die  ihm  zuteil  geworden  (vgl. 

203,4«.),  so  sorgt  gelegentlich  auch  Gott  seinerseits  da- 

für, daß  von  seiner  Wunderkraft  nichts  an  die  Öffent- 
lichkeit kommt  (203,9  ff.). 

Was  nun  die  Wunder  selbst  betrifft,  so  sind  sie  von 

so  mancherlei  Art  wie  die,  die  in  den  christlichen 

Heiligenlegenden  und  den  Märchen  vorkommen.  Natur- 
gemäß kommen  hier  wie  dort  dieselben  Stoffe  wieder; 

und  gar  manches  Thema  wird  auf  Wegen,  die  wir  noch 

nicht  näher  kennen,  vielleicht  vom  Westen  nach  dem 

Osten,  mehr  aber  vom  Osten  nach  dem  Westen  ge- 

wandert sein.  Den  Ausgangspunkt  für  all  die  Wunder- 
erzählungen bilden  zweifellos  gewisse,  iingewöhnliche 

psychologisch-physiologische  Vorgänge,  die  in  Verbin- 
dung mit  ekstatischen  Erscheinungen  überall  auf  der 

Welt  gut  bezeugt,  wenn  auch  noch  nicht  hinreichend 

wissenschaftlich  erklärt  sind.  Dahin  gehört  neben  dem 

bereits  besprochenen  Hellsehen  und  Gedankenlesen  die 
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Anästhesie  gegenüber  Verwundung  (40, 1  ff.)  und  Brand 

(44,2i ff.),  die  ja  noch  jetzt  bei  Derwischen  vorzukommen 

scheint.  Dahin  gehört  ferner  wohl  auch  die  gesteigerte 

Körperkraft  durch  Trainierung  im  Hungern  (Iciaviva  statt 

sabab:  194,i9ff.;  vgl.  auch  79, 15  f.  =  194,3of.  u.  s.  dazu 

0.  S.  120).  Beachtenswert  sind  sodann  auch  die  Wir- 
kungen gewisser  Karcotica  wie  des  Haschisch,  das 

Levitationsempfindungen  hervorrufen  soll  (vgl.  den  hoch- 
interessanten Bericht  von  Rohlfs  in  Globus,  X, 

1866,  S.  148 ff.).  Für  die  Würdigung  derartiger  enthu- 
siastischer Erscheinungen  sei  ein  für  allemal  auf  die 

Behandlung  des  Problems  bei  Weinel,  Die  Wirkungen 

des  Geistes  und  der  Geister  (Freiburg  1899)  und 

de  Jong,  Das  antike  Mysterienwesen  (Leiden  ]  909) 

verwiesen1).  Eine  Prüfung  der  erzählten  Wunder  auf 
ihre  Glaubwürdigkeit  ist  nicht  unsere  Sache.  Sie  gehen 

zweifellos  weit  über  das  hinaus,  was  wir  für  objektiv 

möglich  halten.  Aber  sie  wurden  geglaubt,  und  das  ist 

in  unserem  Zusammenhang  die  Hauptsache. 

Ein  gewisser  religiöser  Gehalt  ist  den  Wunder- 

erzählungen nicht  abzusprechen,  in  denen  der  Fromme 

auf  wunderbare  Weise  von  einem  Unrecht,  das  er 

unwissentlich  zu  tun  im  Begriffe  stand,  abgehalten  wurde. 

So  hatte  'Abbäs  b.  al-Muhtadi  eine  Frau  geheiratet, 
wurde  aber  durch  innere  Bußstimmung  abgehalten,  die 

!)  Das  erst  nach  Fertigstellung  der  Arbeit  erschienene  Werk 
von  G.  Hölscher:  Die  Profeten  (Leipzig  1914),  das  mir  noch  nicht 

zugänglich  ist,  scheint  dieselben  Probleme  für  das  Alte  Testament 
zu  behandeln. 
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Ehe  zu  vollziehen.  Da  kam  nach  drei  Tagen  heraus, 

daß  die  Frau  schon  zuvor  verheiratet  war  (197, 1  ff.)1). 
Wenn  al-Härith  al-Muhäsibi  seine  Hand  ausstreckte  nach 

etwas  Unerlaubtem,  so  begannen  seine  Fingerspitzen  zu 

schwitzen  (64,2iff.),  und  Bischr  al-Häfi  konnte  nach 

solcher  Speise  die  Hand  nicht  ausstrecken,  was  ge- 
legentlich einen  Gastgeber  in  peinliche  Verlegenheit 

versetzte  (64,23 ff.).  Ja,  'Abu  Jazid  al-Bistämi  erzählt,  daß 
seine  Mutter,  ehe  sie  ihn  gebar,  dadurch  vor  dem  Essen 

zweifelhafter  Dinge  bewahrt  blieb  (129, uff.)2).  Verwandt 
damit  ist  der  Fall,  wenn  einem  Kranken  zum  Zweck  und 

für  die  Zeit  der  Erfüllung  einer  religiösen  Pflicht  seine 

Gesundheit  wiedergegeben  wird  (203,is-2i;  204, 21  ff.). 

Nicht  überall  aber  ist  die  religiöse  Bedeutung  so 

mit  Händen  zu  greifen.  Oft  fällt  vielmehr  aller  Nach- 
druck nur.  auf  das  Unbegreifliche  des  Wunders,  ob  es 

nun  eine  auffallende  Gebetserhörung  ist  (vgl.  188,23; 

144,i5ff.),  eine  wunderbare  Ernährung  in  Hungerszeit 

oder  Tränkung  in  der  Gefahr  des  Verdurstens,  sei  es 

Zurücklegung  weitester  Entfernungen  in  kürzester  Zeit 

oder  ungeahnte  Rettung  aus  Feindeshand,  ob  nun  eine 

wunderbare  Stimme  eingreift  oder  ein  sichtbarer  Bote 

Gottes.  Rettung  aus  einer  Not3)  ist  der  Grundgedanke 
zahlreicher  der  berichteten  Geschichten.  Wie  der  Hun- 

gernde   oder  Dürstende    ohne  Nahrung   und  Trank   mit 

*)  vgl.  Genesis  20,3  f. 

2)  vgl.  Jndic.  13,4. 

3)  Über    dieses    Thema    ist    eine    ganze    Literatur    entstanden, 

s.  A.  Wiener  in  Islam  IV,  270—298  u.  387—420. 
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wunderbaren  Kräften  gestärkt  werden  kann,  so  kann 

Gott  auch  durch  wunderbare  Beschaffung  von  äußeren 

Mitteln  helfen.  In  der  trockenen  Wüste,  wo  der  Tod 

des  Verdurstens  droht,  wird  für  den  Frommen  Wasser 

hervorgezaubert,  sei  es,  daß  der  Heilige  es  in  einem 

Zauberkreis  bannt  (197,25 ff.)  oder  es  aus  dem  Boden 

stampft  (200,ioff.),  sei  es,  daß  Gott  es  ohne  weiteres 

für  ihn  quellen  läßt  (202,iaff.;  205, 15).  Vor  dem  Ver- 
hungern schützt  Gott  seine  Ergebenen  dadurch,  daß  er 

plötzlich  Nahrung  vor  ihnen  stehen  läßt  (197,22)  oder 

ihnen  einen  Boten  sendet,  der  etwas  bringt  (197,9). 

Wenn  den  Heiligen  nach  einem  Fisch  gelüstet,  so  spült 

der  Fluß  ihm  einen  vor  die  Füße  (198, 21  ff.);  hat  er 

Himger  nach  einem  Braten,  so  bringt  ihin  ein  Löwe 

ein  Stück  Wild  (202,9  ff.)  oder  zwei  Weihen,  die  sich  in 

der  Luft  um  ein  Stück  Fleisch  streiten,  lassen  es  ihm 

in  den  Schoß  fallen  (205, 21  ff.).  Auch  wessen  er  sonst 

bedarf,  wird  ihm  auf  solchem  Wege  zuteil,  selbst  sein 

Ciosetpapier  greift  er  in  Gestalt  von  Edelsteinen  aus 

der  Luft  (192,2off.). 

Die  längsten  Entfernungen  legt  der,  der  die  Wunder- 
kraft besitzt,  in  der  kürzesten  Zeit  zurück  (114,ioff.; 

196,34 f.).  Das  Fliegen  der  Heiligen  durch  die  Luft 

(196,i2ff.;  197,6 ff.),  das  tajj  al-ard  (vgl.  Goldziher, 
Muhammedanische  Studien,  II,  293)  ist  eine  Art  der 

Fortbewegung,  mit  der  das  muslimische  Recht  allen 

Ernstes  rechnet;  ist  es  doch  besonders  beliebt,  auf 

diesem  Wege  nach  Mekka  zu  reisen  (196,34 f.;  198,ioff). 

Wie  durch  die  Luft,  so  wandert  der  Charismatiker  über 
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Flüsse  (199,-,  fi)  und  Meere  (191, ai  f.;  195,23 ;  197,32ff.; 

203,9  ff.;  vgl.  auch  193,32f.).  Die  ganze  Natur  ist  ihm  zu 

Willen  (197,io):  wenn  er  will,  bewegen  sich  die  Berge 

(197,4ff.;vgl.Islam,V,  51);  die  Wolken  spenden  ihm  Schatten 

(201,  l.Z.)  und  benetzen  seinen  Garten  (191,30ff.).VomDorn- 

strauch  pflückt  er  Datteln  (197,28*.)-  Tote  Gegenstände 

hört  er  Gottes  Preis  verkünden  (191, stf.)-  Bäume  reden 

mit  ihm  (195,32«'.;  205,6  ff.).  Da  ist  es  nicht  zu  verwun- 

dern, wann  Esel  (192,32*.)  und  Kamele  (206,25ff.)  zu 

sprechen  beginnen.  Vor  allem  sind  die  Löwen  den 

Charismatikern  untertan.  Wenn  in  Tustar  ein  Zimmer 

gezeigt  wird,  wo  Sahl  b.  'Abdallah  die  Löwen  zu  be- 

wirten pflegte  (192,3  *),  so  denkt  man  unwillkürlich  an 

den  alttestamentlichen  Heiligen,  dessen  Erinnerung  mit 

Tustar  verknüpft  ist,  Daniel  und  die  Löwengrube.  Die 

Löwen  werden  geradezu  das  charakteristische  Reittier 

für  den  Heiligen  (196,2*. ')  5  198,5  ff.;  vgl.  Goldziher, 

Muhammedanische  Studien,  II,  293;  G.  Jacob,  Die 

Bektaschijje,  S.  7  f.).  Die  Begegnungen  mit  Löwen,  die 

sich  gefügig  dem  Befehl  des  Heiligen  fügen,  sind  ein 

typisches  Thema  der  Heiligengeschichten.  Für  das  Ver- 
ständnis dieser  Abenteuer  ist  ein  Vergleich  mit  dem 

lehrreich,  was  ein  murid  in  unserer  Zeit  über  seine 

Begegnungen  mit  reißenden  Tieren  E.  G.  Browne  er- 

zählt hat  (s.  Macdonald,  Religious  attitude,  S.  153  f., 

nach   Browne,   A  year   among   the   Persians).   Ja,   auch 

»)  vgl.  Kazwinis  'Athär  al-biläd,  Ausg. Wüstenfeld,  SM\  Art.  ̂ \  V-> 
Jacob. 
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die  Kluft,  die  das  Leben  vom  Tode  scheidet,  ist  für 
den  wahren  Frommen  nicht  unüberbrückbar.  Tote  Tiere 

werden  zu  seinen  Gunsten  wieder  ins  Leben  gerufen 

(205,i6  ü.  u.  24  fl.;  206,5  ff.).  Und  wenn  der  Rationalismus 

al-Kuschairis  (s.  188,26  ff.)  auch  zu  stark  ist,  um  den 
Heiligen  Totenauf  erweckungen  zuzuschreiben,  so  kommt 

es  doch  vor,  $aß  ein  Toter  noch  einmal  die  Augen  auf- 

schlägt und  spricht  (165, 21  ff.;  201, 19  ff.  u.  26  ff.;  205,30«.). 

Denn  „jeder,  der  Gott  liebt,  lebt"   (165, 14;  201, 30). 
Nicht  nur  steht  die  Natur  in  einem  anderen  Ver- 

hältnis zum  Charismatiker,  als  zu  den  übrigen  Men- 
schen. Gott  hat  auch  besondere  Mittel,  um  direkt  mit 

ihnen  zu  verkehren.  Wir  haben  oben  gesehen,  daß  der 

Süfi  in  der  chalwa  wohl  Stimmen  hört,  die  keine 

menschliche  Zunge  gesprochen.  Der  hätif,  die  Stimme, 

die  an  den  Frommen  ergeht,  ohne  daß  er  jemand  sieht, 

von  dem  sie  kommt  (vgl.  Macdonald,  Religious  attitude, 

S.  25  u.  272),  spielt  im  Leben  der  Süfis  eine  große 

Rolle.  Mancher  ist  wohl  schon,  wie  'Ibrahim  b.'Adham 
(9,i4),  durch  einen  hätif  bekehrt  worden.  Die  Beispiele 

für  das  Eingreifen  des  hätif  sind  sehr  zahlreich.  Leider 

ist  der  Begriff  viel  zu  abgeschliffen,  als  daß  deutlich 

erkennbar  wäre,  ob  er  nur  eine  theologische  Abstraktion 

ist,  oder  ob  man  sich  ursprünglich  als  Träger  des 

hätif  ein  Geistwesen  dachte,  wie  es  scheinen  will,  wenn 

er  „unter  einem  Baum  hervor"  ertönt  (194,i3;  vgl.  auch 

Wellhausen,  Reste  arabischen  Heidentums2,  S.  154,  Anm.  4). 
Wo  der  hätif  nicht  ausreicht,  da  erscheint  oft  im 

rechten  Augenblick  der  rätselhafte  al-Chadir,  der  treue 
11 
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Schutzpatron  der  Süfis,  bald  als  Reiter  auf  falbem 

Roß  (202,27«'.;  vgl.  142,2i,  wo  übrigens  der  anonyme 
Retter  sich  als  Engel  bezeichnet),  bald  als  arabischer 

Händler  (206, uff.),  wie  er  in  anderen  Fällen  auch  als 

Greis  (203, 2  f.)  „von  schönem  Gesicht  und  gutem 

Geruch  und  reinen  Kleidern"  (204,4)  dem  Frommen 
mit  Unterweisung  und  Rat  nahe  ist. 

Vollends  in  das  Gebiet  der  uns  aus  Märchen  be- 

kannten Stoffe  kommen  wir  mit  Geschichten,  wie  der 

von  den  Äpfeln,  von  denen  der  Wüstenwanderer  ißt, 

und  die  doch  nicht  alle  werden  (128,7  ir.),  wobei  man 

schließlich  noch  an  I.  Reg.  17,7  ff.  denken  kann,  und 

von  dem  Geld,  das  der  Fromme  ausgibt  und  das  doch 

nicht  minder  wird  (194, 19;  197,ioff.).  Von  einem  vom 

Himmel  gefallenen  Brief  spricht  schon  Dhu  'n-Nün  al- 
Misri  (195,9 ff.;  vgl.  200,32ff.).  Ist  das  Wunder  in  diesen 

Fällen  durch  seine  Abzweckung  noch  als  religiös 

charakterisiert,  so  ist  es  schwer,  religiöse  Bedeutung 

dahinter  zu  entdecken,  wenn  Dhu  'n-Nün,  dieser  Erz- 
hexenmeister (vgl.  Nicholson  in  JRAS.,  1906,  S.  311  ff.), 

sein  Sofa  auf  sein  Kommando  in  den  vier  Ecken 

seines  Zimmers  herumspazieren  läßt  (197,i6ff.j.  Dhu 

'n-Nün  ist  wohl  das  treffendste  Beispiel  für  die  Ver- 
wandtschaft von  Mystik  mit  Magie  und  Alchemie.  Ist 

diese  Kunst  doch  auch  eine  Seite  der  Herrschaft  über 

die  Natur.  Auch  der  Süfi  verwandelt,  wenn  nötig, 

Kiesel  in  kostbare  Steine  (192,24 ff.;  201, uff.).  Darum 

braucht  er,  wie  Sahl  b. 'Abdallah  at-Tustari,  die  Schätze 

des  Ja'küb  b.  al-Laith  as-Saffär  nicht  (143,6  ff.).  Ja,  auch 
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der  Islam  kennt  den  Mystiker,  der  wie  weiland 
Dr.  Faust  in  seinem  Turm  sitzt  mit  Fläschchen  und 

Kölbchen  und  darüber  brütet,  wie  wohl  aus  Erz  und  Blei 

Gold  und  Silber  würde  (193, isc). 

Gesonderter  Betrachtung  wert  erscheint  al-Kuschairi 

eine  bestimmte  Art  von  karämdt,  das  Traumgesicht  mi'jü 

(207,i9  f.),  das  in  Wahrheit  besteht  aus  chawatir,  die  das 

Herz  treffen,  und  'ahwäl,  die  in  der  Vorstellung  abge- 
bildet werden,  die,  im  wachen  Zustand  schwach,  bei 

der  Abwesenheit  sinnlicher  Wahrnehmung  im  Schlaf 

stark  werden  können,  wie  der  bei  Sonnenlicht  erbleichende 

Schein  der  Lampe  in  der  Finsternis  hell  leuchtet.  Die 

Traumgesichte  können  vom  Satan  kommen,  Regungen 

der  eigenen  Seele  sein,  aber  auch  Engelseingebungen 

und  göttliche  Belehrungen  (207,28ff.).  So  klar  das  al- 
Kuschairi  sieht  und  so  entschieden  er  unterscheidet 

zwischen  einem  Schlaf  der  Nachlässigkeit  und  der  Ge- 
wohnheit, dem  Bruder  des  Todes,  der  Wurzel  alles 

Übels  (207,3i  ff.),  und  dem  Schlaf  der  Überwältigung,  der 

allein  dem  murid  angemessen  (208, 8 )  und  eine  Wohltat 

von  Gott  ist  (208, n),  für  die  der  Mensch  dankbar  sein 

soll  (208,is),  so  gibt  er  doch  weder  eine  psychologische 

Analyse  der  Traumzustände,  wie  wir  das  später  von 

Ibn  Chaldün  erhalten  (vgl.  Ausg.  Büläk,  I,  86 ff.;  Macdonald, 

Religious  attitude,  S.  70  ff.),  noch  auch  nur  ein  eigent 
liches  Kriterium  für  die  Herkunft  der  Träume.  Offenbar 

soll  der  Inhalt  selbst  dieses  bilden.  Nur  ein  Punkt  steht 

absolut  fest.  Nach  des  Propheten  eigenem  Wort  nimmt 

der  Satan  nicht  seine  Gestalt  an,  um  dem  Menschen 

11* 
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im  Traum  zu  erscheinen  (207, i»  f.).  Traumerscheinungen 

des  Propheten  aber  gehören  zu  den  wichtigsten  meist 

vorkommenden  Gesichten.  Ein  Beispiel,  das  al-Dschunaid 
erfuhr,  haben  wir  oben  S.  149  gesehen.  Hoher  noch 

als  eine  Erscheinung  des  Propheten  im  Traum  steht 

natürlich  eine  solche  Gottes  selbst  (vgl.  z.B.  209,6 ff.). 

Al-Dschunaid  erzählt:  „ich  sah  im  Schlaf,  wie  ich  vor 

Gott  stand;  da  fragte  er  mich:  woher  hast  du  diesen 

kaläm,  den  du  vorträgst,  rAbu  '1-Käsim?  Da  sprach  ich: 
ich  rede  nur  Wahrheit.  Und  er  entgegnete :  du  hast  wahr 

gesprochen"  (212,i6ff.).  Sonst  sind  es  auch  wohl  Engel, 
die  dem  Frommen  im  Schlaf  erscheinen.  So  träumte 

al-Dschunaid,  daß  Engel  vom  Himmel  herunterstiegen 
und  seine  Lehre  prüften  und  gut  befanden  (21 1,28  ff. ; 

212,9).  Eine  wesentlich  primitivere  Stufe  ist  es,  wenn 
im  Schlaf  Huris  zu  dem  Träumer  herunterkommen  und 

ihm  den  Kopf  verdrehen  (138,3f.;  210,i9ff.;  vgl.  die  viel 

weniger  grobe  Erzälüung  212,5  ff.).  Ein  drastisches  Beispiel 

mag  dieses  Genre  illustrieren:  ,/Utba  al-Guläm  sah  eine 

Huri  im  Schlaf  in  schöner  Gestalt;  die  sprach  zu  ihm: 

cUtba,  ich  liebe  dich;  sieh  zu,  daß  du  keine  Tat  be- 
gehst, die  zwischen  mir  und  dir  scheidet !  Da  sprach 

cUtba:  ich  habe  über  die  Welt  das  dreifache  taldk  aus- 
gesprochen, so  daß  ich  nicht  zu  ihr  zurückkann,  bis  ich 

dich  habe"   (210,i?ff.). 
Meist  sieht  der  Süfi  einen  Frommen  der  Vorzeit 

oder  einen  ihm  nahestehenden  Verstorbenen,  den  er 

dann,  wie  im  Leben  einen  verehrten  Meister  bittet : 

'izni  „vermahne   mich"   (209, 11)   oder  'ausini  „weis  mich 
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an"  (212,27).  Ja  ganz  besonders  häufig  ist  es  der  ver- 
storbene Meister  selbst,  den  man  dann  stehend  nach 

seinem  Ergehen  im  Jenseits  fragt,  um  schließlich  irgend 

eine  Belehrung  zu  erhalten.  Es  genügt  hierfür  ein  Beispiel, 

das  inhaltlich  nur  typisch,  nicht  von  besonderem  Interesse 

ist,  aber  den  Vorzug  der  Unmittelbarkeit  hat.  Al-Kuschairi 

erzählt:  „ich  sah  den  Meister  'Abu  cAli  ad-Dakkäk  im 
Schlaf.  Da  fragte  ich  ihn:  was  hat  Gott  an  dir  getan? 

Da  erwiderte  er:  die  Vergebung  steht  hier  nicht  hoch 

im  Hang;  der  Geringste  an  Rang,  der  hier  ist,  ist  N.  N., 

dem  so  und  so  gegeben  wurde.  Da  fiel  mir  im  Traum 

ein,  daß  der  Mensch,  den  er  gemeint  hatte,  widerrecht- 

lich jemand  getötet  hatte"  (210,29  ff.).  Verkehr  und  Be- 
lehrung zwischen  Meister  und  Schüler  setzt  sich  so  noch 

nach  dem  Tod  fort.  Dem  'Abu  Safid  as-Saffär,  der 
gewohnt  war,  jeden  Freitag  das  Grab  des  Muhammed 

at-Tüsi  zu  besuchen,  werden,  als  er  dies  einmal  unterläßt, 

von  diesem  in  einem  Traumgesicht  eines  Dritten  Vor- 

würfe gemacht  (211,6  ff.):  ein  Beispiel,  das  um  so  mehr 

Beachtung  verdient,  als  es  die  einzige  Spur  einer  Gräber- 

verehrung bei  al-Kuschairi  zu  sein  scheint. 
Es  sind  aber  nicht  nur  besonders  fromme  Personen, 

die  im  Traum  erscheinen.  Al-Dschähiz  wird  wenigstens 

kaum  als  Muster  eines  weltentsagenden  Mystikers  be- 
zeichnet werden  können;  und  der  Vers,  den  er  im 

Traumgesicht  rezitiert,  läßt  auch  nicht  darauf  schließen, 

daß  dies  beabsichtigt  ist: 

„Gib  acht,  daß  deine  Hand  nichts  schreiben  mag, 

Als  was  dich  freut  am  Auferstehungstag"  (209, 3i  f.). 
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Erscheint  doch  sogar  'Iblis  selbst  (212,33  f.)«  Ein  Beispiel 
davon  mag  diesen  Abschnitt  beschließen:  „al-Dschunaid 

sah  den  'Iblis  im  Schlafe  nackt;  da  sagte  er  zu  ihm: 
schämst  du  dich  nicht  vor  den  Menschen  (näs)%  Er 

aber  erwiderte:  diese  da  sind  keine  [wahren]  Menschen. 

Menschen  sind  nur  [gewisse]  Leute  in  der  Schünizija- 
Moschee,  die  meinen  Leib  aufzehren  und  meine  Leber 

verbrennen.  Als  ich  nun,  erzählt  al-Dschunaid,  aufgewacht 
war,  ging  ich  am  Morgen  in  die  Moschee.  Da  sah  ich 

eine  Schar,  die  ihre  Häupter  auf  die  Knieo  gelegt 

hatten  in  Meditation.  Als  sie  mich  nun  erblickten,  sprachen 

sie:  daß  dich  das  Wort  des  Bösen  nicht  täusche!" 

(209,33 «.). 

Die  Beispiele  dürften  deutlich  genug  gemacht  haben, 
welch  bedeutende  Rolle  das  enthusiastische  Element  im 

Leben  des  Süfi  spielt.  Und  das  ist  es,  worauf  es  uns 

ankommt,  nicht  darauf,  ob  wir  einem  Teil  der  Wunder- 

erzählungen mehr  oder  weniger  objektiven  Wahrheits- 
gehalt zuerkennen  wollen.  Man  beginnt  heute  einzusehen, 

daß  man  Erscheinungen,  die  man  nicht  versteht,  nicht 
mit  einem  Federstrich  aus  der  Welt  schaffen  kann.  Man 

beginnt  zu  merken,  daß  die  religiöse  Psyche  erst  noch 

zu  untersuchen  ist.  Es  ist  das  große  Verdienst  Macdonald's, 
besonders  in  seinem  Buch  „Religious  attitude  and  life 

in  Islam",  diesen  Gesichtspunkt  auch  für  die  Erscheinungen 
der  muslimischen  Mystik  in  Anspruch  genommen  zu 

haben.  Aber  auch  wenn  selbst  der  ßräsa  schließlich 

jede  objektive  Wahrheit  abzustreiten  wäre,  die  subjektive 

Wahrhaftigkeit  des  mutafarris  zu  bestreiten,  wäre  nicht 
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wissenschaftlich  sondern  Selbsttäuschung.  Mag  das  ek- 

statische Element  im  Süfitum  auf  Täuschung  beruhen, 

fcuch  dann  bleibt  es  eine  Tatsache,  die  in  ihrer  Wirkung 

ein  vorhandener  Faktor  ist,  eine  vorhandene  reale 

Große,  die  tatsächlich  wirkt,  die  darum  auch  für  die 

wissenschaftliche  Untersuchung  nicht  unbeachtet  bleiben 

darf.  Das  rechtfertigt  es  wohl  hinreichend,  daß  wir  so 

lang?  bei  diesem  Punkt  verweilten. 

Alle  jene  Charismata  sind  nun  Anzeichen  der  Heiligkeit 

wild  ja.  Walt  hat  seiner  Wortform  nach,  wie  al-Kuschairi 

ausführt,  doppelte  Bedeutung,  sowohl  passive,  wonach 

der  icali  der  ist,  „mit  dessen  Angelegenheit  Gott  selbst 

sich  betraut",  als  aktive;  darnach  ist  er  der,  der  mit 
dem  Dienst  Gottes  und  dem  Gehorsam  gegen  ihn  betraut 

ist.  Erst  wo  beide  Eigenschaften  verbunden  sind,  darf 

man  von  icali.  sprechen  (139, 1  ff.;  188,29  ff.)-  Ist  der  wali 
auch  nicht  seinem  Wesen  nach  sündlos  masilm  wie  der 

Prophet,  so  ist  er  doch  mahfüz,  in  gewissem  Sinn 

„bewahrt",  so  daß  er  nicht  in  Verschuldungen  beharrt 

(139,t;  188,34ff.).  Umstritten  ist  die  Frage,  ob  der  Heilige 

wissen  könne,  daß  er  ein  Heiliger  sei.  Eine  Sichtung, 

darunter  'Abu  Bekr  b.  Fürak,  leugnete  das  (139, 12  ff. 
187,30 f.)  und  machte  zur  Bedingung  der  Heiligkeit  ein 

seliges  Ende.  Wenn  der  Heilige  Wundergabe  an  sich 

merke,  so  fürchte  er  dahinter  nur  eine  List  makr  (139,i3; 

189,5  n.  15;  vgl.  217,i;  73,8 f.:  makr  Gottes;  siehe  dazu 

Goldziher,  Vorlesungen,  S.  31  f.).  Dann  kennt  also  auch 

der  wall  noch  Furcht.  Nach  anderer  Auffassung,  als 

deren  Vertreter  ad-Dakkäk  genannt  wird  (139, 29),  kann 
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der  Heilige  wohl  Kenntnis  von  seiner  Heiligkeit  haben. 

Dann  kann  natürlich  seliges  Ende  nicht  als  Bedingung 

der  doch  schon  in  der  Gegenwart  konstatierbaren  Heiligkei; 

gerechnet  werden  (139, nff.).  Dabei  bleibt  es  dann  noch 

immer  möglich,  daß  der  Heilige  seine  Heiligkeit  verliert. 

Nach  dieser  Ansieht,  die  al-Kuschairi  ausdrücklich  als 

die  seinige  bezeichnet  (189,ioc),  bleibt  Furcht  auch  noch 

möglich.  Der  Heilige  kann  also  wissen,  daß  er  heilig 

ist,  braucht  es  aber  nicht.  Vielmehr  ist  es  eine  besondere 

kardma,  wenn  er  es  weiß  (187,33  f.)-  Ebenso  kann  er 

durch  eine  kardma  wissen,  daß  er  ein  seliges  Ende 

haben  wird;  dann  wird  er  anstelle  von  chauf  Furcht 

haiba  Ehrfurcht  haben  (139, 17  ff.;  189, 13).  Wenn  auch 

nicht  zu  bestreiten  ist,  daß  tatsächlich  bei  Heiligen 

noch  das  Gefühl  der  Furcht  vorkommt,  so  ist  anderer- 
seits darüber  kein  Zweifel,  daß  der  wali  im  vollen 

Sinn  als  ihn  waktihi  (s.  0.  S.  82)  über  Furcht  und 

Hoffnung  hinaus  ist  und  ebenso  über  die  Traurigkeit 

(140,3i  ff.).  Das  verstehen  wir,  wenn  wir  eine  Definition 

hören  wie  die  al-Dschüzdschänis :  „der  wali  ist  der, 

der  hinschwindet  in  seinem  Zustand  (al-fäni  fi  hdlihi), 
der  bleibt  im  Schauen  Gottes,  mit  dessen  Leitung  Gott 

betraut  ist,  sodaß  ununterbrochen  über  ihn  ergehen  die 

Erleuchtungen  von  Gottes  Betrautsein,  der  von  sich 

nichts  weiß  und  nirgends  Ruhe  findet  als  bei  Gott" 
(140,io  ff.).  Auch  in  der  Heiligkeit  gibt  es  noch  Unter- 

schiede. So  spricht  'Abu  Jazid  al-Bistämi  von  vier 

Kategorien  von  Heiligen,  charakterisiert  als  „erster", 
„letzter",  „äußerer",  „innerer".  Wenn  der  Mensch,  dadurch 
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hindurchgegangen,  „ihnen  entwird",  dann  ist  er  der 

„vollendete  Vollkommene"  al-kämil  at-tämm  (140, 12  ff.), 
ein  Name,  der  uns  schon  an  den  in  der  späteren 

mystischen  Literatur  eine  so  große  Rolle  spielenden 

'insän  kdmil  erinnert  (vgl.  Massignon,  Kitäb  al  Tawäsin, 

S.  l-lOf.)1).  So  ungreifbar  das  Wort  'Abu  Jazids  auch 
ist,  es  zeigt  doch,  daß  auch  der  Enthusiasmus  seine 

Gliederung  und  seinen  Gipfel  hat. 

')  Diese   Vorstellung   wieder   erinnert    sehr   stark   an   gnostische 

Gedanken,  s.  Bousset,  Hauptprobleme  der  Gnosis,  S.  160 — 233. 



Erst  wenn  wir  das  Süfitum  als  Enthusiasmus  be- 

trachten, erhalten  wir  den  Schlüssel  zum  vollen  Ver- 

ständnis dieser  Erscheinung  als  einer  Einheit.  Die  Lebens- 
führung des  Süii,  vor  allem  die  Askese,  erhält  ihre 

eigentliche  Bedeutung  als  Weg  zum  Enthusiasmus.  Die 

enthusiastischen  Erscheinungen  sind  die  Früchte  der 

religiös-sittlichen  Haltung,  wie  wir  an  mehr  als  einer 

Stelle  gesehen  haben.  Und  auch  der  wirkliche  Sinn  des 
Ziels  des  Süfitums  erschließt  sich  uns  erst,  wenn  wir 

es  als  enthusiastisch  betrachten,  ob  man  es  nun  als 

Erkenntnis  oder  als  Liebesverhältnis  darstellt'). 
Auch  daß  die  verschiedenen  Seiten  des  Süfitums  bei 

al-Kuschairi  nur  so  lose  miteinander  verbunden  er- 

scheinen, findet  durch  die  Rolle,  die  dem  Enthusiasmus 

zukommt,  seine  Erklärung.  Al-Kuschairi  fühlt  sich  als 

Süfi,  aber  er  ist  nicht  bloß  das,  ja,  wir  können  wohl 

sagen:  er  ist  nicht  in  erster  Linie  das.  Er  ist  daneben 

und  noch  mehr  Theologe.  Wir  wissen  anderweit,  daß 

er  ein  Vorkämpfer  des  'Asch'aritentums  war.  Die  'akida, 
die  er  der  risäla  vorausschickt,  legt  deutlich  Zeugnis 

dafür  ab;  und  wir  hatten  auch  in  unserm  Zusammen- 

hang (s.  o.S.  102)  Gelegenheit,  das  zu  spüren.  Die  Mystik 

ging  aber  zu  seinen  Zeiten  meist  andere  Wege  als  die 

Theologie.  Davon  spricht  al-Kuschairis  Einleitung  deut- 

')  Erinnert  sei  noch  daran,  daß  dies©  beiden  Gedankenkreise 
ür  den  Orientalen  näher  beieinander  liegen  als  für  uns,  vgl.  hebr. 

jddd. 
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lieh  genug.  Al-Kuschairi  war  ein  nüchterner,  ernster 
Mann  mit  den  besten  Absichten.  Wenn  er  das  Ideal 

des  Süfitums  zu  dem  seinen  machte,  so  geschah  es,  weil 

er  im  praktischen  Süfileben,  wie  er  es  aufgefaßt  haben 

wollte,  die  Erfüllung  eines  tief  innerlich  sittlichen  Ideals 

sah,  vielleicht  auch  mit,  weil  er  in  den  enthusiastischen 

Erscheinungen  des  Süfitums  eine  Gewähr  für  dessen 

Wahrheit  sah.  Bei  ihm  persönlich  trat  das  enthusiastische 

Element  zurück,  bei  ihm  überwog  das  sittliche  Bewußt- 
sein. Und  diese  Sittlichkeit  ließ  sich  wohl  voreinigen 

mit  seiner  Dogmatik.  Er  wollte  Süfitum  und  Orthodoxie 

voreinigen  —  darin  ein  Vorläufer  al-Gazälis;  aber  er 

war  nicht  groß  genug,  um  beides  zu  einer  Einheit  ver- 

schmelzen zu  können.  Er  hat  nicht  die  geniale  Systema- 

tisierungskraft  al-Gazälis,  er  hat  auch  nicht  die  Gabe 

tiefgründiger  psychologischer  Analyse.  So  gelingt  ihm, 

der  als  ehrlich  strebender  Mensch  so  hoch  stehen  mag 

wie  al-Gazäli,  die  Durchdringung  der  beiden  Gedanken- 
welten nicht,  wie  sie  nachher  das  bleibende  Verdienst 

des  als  Denker  unvergleichlich  überlegenen  Gazäli  ward. 

Das  bleibt  bestehen,  auch  wenn  das  Resultat,  daß 
die  verschiedenen  Seiten  des  ihm  vorschwebenden 

Süfitums  so  los  nebeneinander  hergehen,  teilweise  gewollt 

sein  sollte.  Es  ist  zu  auffallend,  wie  al-Kuschairi  oft  an 

dem  Enthusiasmus  des  Süfitums  stillschweigend  vorbei- 

geht1), wie  er  sich  mit  Andeutungen  begnügt,  wo  wir 
deutliche   Aufklärung   erwarten   würden,    wie   man    den 

')  Man  vgl.  z.  B.  seine  Behandlung  des  dhikr  (s.  o.  S.  35  ff.),  auch 
»eine  eigenen  Worte  über  tauhid  (s.  ö.  8.  49). 
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enthusiastischen  Charakter  oft  nur  zwischen  den  Zeilen 

herauslinden  kann.  Selbst  in  den  Abschnitten  über 

Wunder  und  Gesichte  stellt  sich  der  Enthusiasmus  mehr 

als  eine  Begleiterscheinung,  denn  als  Kernpunkt  des 

Süfitums  dar.  Ist  das  Absicht?  Verschweigt  er  am  Ende 

noch  manches,  was  wohl  zum  Sufitum  gehörte?  Wir 

haben  diese  Frage  schon  früher  angedeutet.  Wenn  sie 

sich  auch  nicht  mit  voller  Sicherheit  bejahen  läßt,  so 
scheint  doch  wirklich  wahrscheinlich,  daß  ihm  das 

Sufitum  bis  zu  einem  gewissen  Grade  Mysterium  ist.  — 

Wie  ganz  anders  stellt  es  sich  doch  in  der  wasija  an 

die  muridün  dar  als  in  dem  vorhergehenden  Hauptteil 

des  Werkes!  Die  wasija  sieht  wirklich  aus  wie  eine 

Ordensregel.  Der  größte  Teil  des  Buches  liest  sich  — 
nicht  bloß  wie  eine  Mahnung  an  Süfis  zu  orthodoxem 

Glauben  und  sittlichem  Leben,  sondern  fast  wie  eine 

Verteidigung  des  Süfitums  gegenüber  der  Orthodoxie. 

Hier  hören  wir  von  einem  vergeistigten  Ideal  des 

Süfitums  und  so  gut  wie  nichts  von  Institutionen  und 

festen  Ordnungen.  Dann  aber  führt  uns  die  wasija  mit 

einem  Schlag  in  die  Praxis  des  Süfitums.  Wir  sehen, 

daß  Institutionen  bestanden,  und  sind  überrascht,  wie 

fest  sie  uns  schon  entgegentreten.  Man  könnte  wirklich 

denken,  daß  die  beiden  Teile  ursprünglich  an  ganz 

verschiedene  Leserkreise  gerichtet  waren.  Andererseits 

freilich  ist  uns  auch  die  wasija  oft  viel  zu  unbestimmt. 

Bleibt  auch  hier  noch  ein  Mysterium  im  Hintergrund? 

Vielleicht  ist  eher,  was  sie  uns  nicht  sagt,  nicht  absicht- 
lich verschwiegen,  sondern  als  bekannt  vorausgesetzt. 
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Wir  schließen  die  Untersuchung  von  al-Kuschairis 

Darstellung  des  Süfitums  mit  diesen  Fragen;  Fragen, 
die  aus  ihm  selbst  kaum  zu  beantworten  sein  dürften. 

Sie  müssen  von  anderer  Seite  her  ihre  Lösung  finden. 

Aber  vielleicht  ist  es  doch  auch  für  weitere  Unter- 

suchungen von  Wert,  die  Probleme  als  solche  vor 

Augen  zu  haben. 





Übersetzung  der  waaija. 

Uorbemerkung. 

Für  die  Übersetzung  der  wasija  ist  der  Text  des 

Druckes  von  1318  genau  mit  dem  der  Berliner  Hand- 

schriften Spr.  744,  Spr.  745,  Spr.  746,  P.  531,')  des 
Wiener  cod.  Arab.  1890,  sowie  der  Münchner  Hand- 

schrift des  Kommentars  al-'Ansäris  (Nr.  136)  verglichen 
worden.  Weitaus  die  beste  Handschrift  ist  die  von 

Ahlwardt  auf  etwa  700  =  1300  datierte  Spr.  744,  die 

vollständig  und  im  ganzen  zweifellos  richtig  vokalisiert 

ist.  Ferner  ist  die  jetzt  selten  gewordene  Büläker  Aus- 

gabe des  Kommentars  von  al-'Ansäri  nebst  Glosse  des 

im  19.  Jahrhundert  schreibenden  al-'Arüsi  vom  Jahr 

1290  mitbenutzt,  die  schon  von  Merx,  Idee  und  Grund- 

linien einer  allgemeinen  Geschichte  der  Mystik  (vgl. 

S.  57,  Anm.  48*),  wie  z.  B.  noch  von  Massignon,  Kitäb 
al  Tawäsin  par  al  Halläj,  zitiert  wird.  Die  Vergleichung 

hat  ergeben,  daß  die  handschriftliche  Überlieferung 
des  Textes  eine  recht  feste  ist.  Wirkliche  Varianten 

sind  selten  und  dann  meist  aus  einer  alten  Verlesung 

verständlich,    wenn   sie   nicht   überhaupt   nur  die  Punk- 

*)  Spr.  747,  Wetzstein  II,   1649  u.  1650   sind  unvollständig   und 
reichen  nicht  soweit. 
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tierung  betreffen.  Immerhin  lassen  sich  zwei  Haupt- 

Textformen  unterscheiden,  deren  wichtigste  Repräsen- 

tanten einerseits  Spr.  744,  andererseits  die  Münchner 

'Ansäri-Handschrift  und  die  Drucke  sind.  Der  Kom- 

mentar hat  offenbar  stark  dazu  beigetragen,  den  Text 

zu  fixieren;  ja,  wir  dürfen  wohl  von  einer  versio  vul- 

gata  reden,  die  dadurch  entstanden  ist.  Obwohl  mir  der 

Typus  von  Spr.  744  entschieden  ursprünglicher  zu  sein 

scheint,  ist  aus  diesem  Gesichtspunkt  der  'Ansäri-Text 

der  Übersetzung  zugrundegelegt  und  sind  die  Ab- 

weichungen des  anderen  Textes  in  die  Anmerkungen 

verwiesen.  Es  kann  sich  in  den  Noten  zu  einer  Über- 

setzung nicht  um  Herstellung  einer  kritischen  Ausgabe 

handeln.  Darum  sind  nicht  bloß  reine  Schreibfehler, 

sondern  auch  inhaltlich  belanglose  Varianten  nicht  mit- 

geteilt. Dagegen  glaube  ich  alle  Abweichungen,  die 

sachlich  irgendwie  von  Wert  sein  können,  verzeichnet 
zu  haben. 

Anweisung  für  die  Houizen. 

Der  Meister  [al-Kuschairi]  sagt :  Nachdem  wir  nun  Denk- 

würdigkeiten aus  der  Lebensgesclüchte  der  Süfis(aZ-£aufn) 

konstatiert  und  Abschnitte  von  [der  Lehre  von]  den 

Stationen  maiämät  dazu  hinzugefügt  haben,  wollen  wir 

dieses  Sendschreiben  beschließen  mit  einer  Anweisung 

für  die  Novizen,  in  der  Hoffnung  zu  Gott,  daß  er  ihnen 

gut  gelingen  lasse,  darnach  zu  handeln,  und  daß  er  uns 

nicht  versage,  ihr  zu  entsprechen1),  und  sie  nicht  zu 

einem  Argument  gegen  uns  mache. 

J)  al-kij.hn    biha     „auf   ihr   zu   bestehen"    ist    einer   der   vielen 

Ausdrücke,    die   wegen    ihrer   Unbestimmtheit   schwer   ganz    adäquat 
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Der  ■  r-"  -  ritt  für  den  Novizen  auf  diesem  Pfad 

soll  sein,  daß  er  aufrieb":.- '  i.  auf  daß  sein  Bau  auf 
einem  sichern  Fundament  gegründet  -ei.  Haben  doch 

die  Schaiche   gesagt:   nur   darum  Ist  ihnen  _     an.? 

Ziel  zu  kommen-  .  weil  -ie  die  Fundament e  .  ,en 

haben.  So  hörte  ich  den  Meister  'Abu  'Ali  [ad-Dakkäk] 
sagen:  man  muß  also  beginnen3,  mit  der  Sic-her- 
atellung  eines  festen  Glaubensverhälmi---::  —  zwischen  dem 
Menschen  und  Gott,  da.-  rein  ist  von  falschem  Wahn 

und  Zweifel,  frei  von  Irrtum  und  EBbetdeen,  das  ans 

Beweisen  und  Gründen  hervorgeht. 

K-  steht  dem  Novizen  schlecht  an.  daß  er  sich  an 

eine  Richtung  fraadhhabj  von  denen,  die  nicht  zu  diesem 

„Pfad-  gehören,  an«     b  ,r    D  anwenndei  9   :    rieh  einer 

wiederzugeben  sind;  al-A:'. -1  rkiin  es:  at-tachattuk  bimdänlhd 

luahakä'ikihA.  Der  Zusammenhang  ist  deutlieh:  erst  spricht  er  die 
Hoffnung  aus.  -„  Bc  I forme  ladurch  den  rechten  Weg  finden 

Mögen,  dann  da£  er  selbst  den  aufgestellten  Forderungen  entspreche. 

Wenn  eine  dieser  Hoffnungen  sieh  nicht  erfüllen  würde,  so  wäre 

die  risäla  oder  speziell  :  ericht  ein  Argument 

gegen,  nicht  für  ihn. 

ala   'i-pidk,  s.   ;.   ~     : 

*)    al-vjv,.*vl,    von    aJ- Ar:-.:    erklart    'üa    daradsehät     al-kamal 

„zu    den    Stufen    der   Vollkommenheit"1 ,    beaeäefcnet     Li:    Ende   des 

>  :    al-wazla. :    wenn   der  Ausdruck  ergänzt  wird 

"da  'r-rabb     216,:         .    Tersteht  man,   wie    der  Begriff  in  den  der 
Vereinigung  mit  Gott  übergeh:  213,11 

;att  fatadschibu  haben    die  Hss.  Bpi    ~r-.     74S     746  futiAat 
„der  Beginn  wird  eingele>.   ." 

*)   itikäd;    der   theoretische  Glaube   iatT   wie    das    baina    z-eLr:. 
als  eine  Art  Vertrag  vorgestellt. 
13 
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Richtung  von  den  verschiedenen  [Schulmeinungen]  ab- 
gesehen von  dem  Pfad  der  Süfis  anschließt,  so  ist  das  nur 

das  Resultat  ihrer  [so !]  Unwissenheit  um  die  Richtungen 
der  Leute  dieses  Pfades.  Sind  doch  ihre  Beweise  in 

ihren  Problemen  deutlicher  als  die  Beweise  jedes  be- 

liebigen [sonst]  und  die  Grundsätze  ihrer  Richtungen 

stärker  als  die  jeder  [anderen]  Richtung.  Die  Menschen1) 
sind  entweder  Leute  der  Überlieferung  und  des  Vorgangs 
oder  Leute  des  Verstandes  und  der  Meditation.  Über 

all  diese  erheben  sich  die  Schaiche  dieser  Schule:  was 

den  Leuten  verborgen  ist,  ist  ihnen  offenbar,  und  die 

Kenntnisse,  die  die  gewöhnlichen  Menschen  erstreben, 

die  haben  sie  von  Gott.  Ja,  sie  sind  die2)  Leute  der 

Vereinigung  (al-wisäl)  und  die  andern  Menschen  die 
Leute  der  Argumentierung.  Sie  sind,  wie  der  Dichter 

gesagt  hat: 

Dein  Antlitz  hat  die  Nacht  mir  licht  gemacht, 

Indes  die  Finsternis  die  Welt  umringt, 

Die  Menschen  sind  im  Dunkel  tiefer  Nacht, 

Wenn  uns  des  Tages  heller  Glanz  durchdringt. 

Es  gab  keine  Zeit  seit  Bestehen  des  Islam,  ohne 

daß  ein  mit  den  Wissenschaften  des  tauhid3)  und  der 

Vorstandschaft  der  Süfis  (al-lcaum)  begabter  Meister 
dieser  Schule   gewesen   wäre,    ohne    daß    die  Gelehrten, 

')  an-nus  bezeichnet  schlechtweg  die  Nicht- Süfis.    wie  al-kaum 
an  andern  Stellen  direkt  die  Süfis  heißt. 

2)  Das  min  fehlt  in  den  Handschriften. 

3)  s.  o.  S.  48  ff. 
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die  die  Koryphäen  der  betreffenden  Zeit  waren,  sich 

diesem  Meister  gefügt  hätten  und  ihm  ergeben  gewesen 

wären  und  Segen  bei  ihm  gesucht  hätten;  und  wenn 

ihnen  nicht  Ansehen  und  besondere  Stellung  zugekommen 

wäre,  wenn  das  nicht  der  Fall  gewesen  wäre,  so  [hätten 

sich]  umgekehrt  [die  Süfis  den  Gelehrten  gefügt]. 

Der  berühmte  'Ahmad  b.  Hanibal  war  einmal  bei 

asch-Schäfici,  als  Schaibän  ar-Räci  kam.  Da  sagte  'Ahmad : 

ich  will,  o  'Abu  'Abdallah,  den  da  auf  die  Mangel- 
haftigkeit seiner  Wissenschaft  aufmerksam  machen,  damit 

er  sich  darnach  umtut,  sich  ein  gewisses  Wissen  anzu- 

eignen. Asch-Schäfici  erwiderte:  tu  das  nicht.  Doch  er 
war  nicht  zufrieden,  vielmehr  sagte  er  zu  Schaibän :  was 

ist  deine  Ansicht  inbetreff  eines  Mannes,  der  eine  von 

den  fünf  salät  in  2-1  Stunden  vergißt  und  nicht  weiß, 
welche  er  vergessen  hat?  Was  muß  er  tun,  Schaibän? 

Da  antwortete  dieser:  o  'Ahmad,  das  ist  ein  Herz,  das 

Gottes  vergessen  hat.  So  muß  es  erzogen  werden1),  bis 
es  seines  Herrn  hernach  nicht  mehr  vergißt.  Da  wurde 

'Ahmad  ohnmächtig.  Als  er  dann  wieder  zu  sich  kam, 

sagte  asch-Schäfici  zu  ihm :  hab'  ich  dir  nicht  gesagt : 
laß  den  in  Ruhe?  Schaibän  ar-Räci  war  aber  ein  Un- 

gelehrter von  ihnen;  wenn  der  ungelehrte  Mann  von 

ihnen  so  ist,  was  hat  man  dann  erst  von  ihren  Koryphäen 
zu  denken? 

Es    wird    wohl    gelegentlich    erzählt,    daß    einer    von 

')  Spr.  745  fügt  ein  bi'i'udat  al-chams  „durch  die  Wiederholung 
der  fünf'  ! ! 

12* 
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den  großen  Rechtsgelehrten  seinen  Zirkel  neben  dem 

asch-Schiblis  in  der  Mansür-Moschee1)  hatte;  dessen  Name 

war  'Abu  cImrän.  Ihr  Zirkel  wurde  wegen  des  Vortrags 
des  asch-Schibli  beeinträchtigt.  Da  fragten  die  Anhänger 

des  'Abu  cImrän  eines  Tages  asch-Schibli  nach  einer 
Frage  inbetreff  der  Menstruation  und  wollten  ihn  in  Ver- 

legenheit bringen.  Wie  er  nun  die  Ansichten  der  Men- 
schen über  diese  Frage  nebst  den  Einwänden  dagegen 

vortrug,  da  erhob  sich  'Abu  cImrän,  küßte  asch-Schibli 

das  Haupt  und  sagte:  o  'Abu  Bekr,  ich  habe  [von  dir] 
über  diese  Frage  zehn  Ansichten  gelernt,  die  ich  noch 

nicht  gehört  hatte,  und  ich  wußte  von  all  denen,  die  du 

erwähnt  hast,  drei  Meinungen. 

Der  Rechtsgelehrte  'Abu  "l-cAbbäs  b.  Suraidsch2) 
erzählt  man,  ging  [einmal]  vorbei  an  der  Sitzung  al- 
Dschunaids.  Da  hörte  er  seinen  Vortrag  (kaldm).  Man 

214  fragte  ihn:  was  sagst  du  dazu3)?  Da  antwortete  er: 
ich  weiß  nicht,  was  er  lehrt,  aber  ich  sehe,  daß 

dieser  Vortrag  eine  Kraft  hat,  die  nicht  die  eines 
Schwätzers  ist. 

Man  sagte  zu  'Abdallah  b.  Sacid  b.  Kulläb4):  du  dis- 
putierst wider  den  haläm  eines  jeden;  hier  ist  ein  Mann 

';  s.  Streck,  Die  alte  Landschaft  Babylonien,  S.  63. 

2)  der  Richter  al-Halladschs,  der  sich  weigerte  ihn  zum  Tod  zu 
verurteilen,  vgl.  ZDMG.  52,  S.  471. 

3)  al-kalam  fehlt  in  allen  Handschriften. 

4)  ist  wohl  der  von  Schahristäni  (übers,  von  Haarbrücker,  I, 

29;  vgl.  I,  97  u.  II,  389)  als  orthodoxer  mutakallim  genannte 

cAbdalläh  b.  Sacid  „al-Kiläbi" ;  vgl.  Horten,  Die  philosophischen 
Systeme  der  spekulativen  Theologen  im  Islam,  S.  51,  55,  59. 
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namens  al-Dschunaid;  sieh  zu,  ob  du  ihm  opponieren 
kannst  oder  nicht.  Da  kam  er  in  seinen  Zirkel  und 

fragte  al-Dschunaid  nach  dem  tauhid.  Da  gab  ihm 

[al-Dschunaid]  eine  Antwort,  daß  'Abdallah  starr  war  und 
sagte:  wiederhol  mir,  was  du  gesagt  hast!  [Al-Dschunaid] 
wiederholte  es,  doch  nicht  mit  dem  ersten  Ausdruck. 

Da  sagte  'Abdallah:  das  ist  wieder  etwas  anderes,  das 
ich  nicht  behalten  habe;  sag  es  mir  noch  einmal!  Da 
wiederholte  er  es  wieder  mit  anderem  Ausdruck.  Nun 

sagte  'Abdallah:  es  ist  mir  nicht  möglich,  zu  behalten, 
was  du  sagst;  diktier  es  uns!  Da  entgegnete  al-Dschu- 

naid: wenn  ich  darnach  handle1),  so  diktiere  ich  es. 

Da  stand  'Abdallah  auf,  erkannte  seine  Überlegenheit 
an  und  bekannte  seine  hohe  Bedeutung2). 

Wenn  nun  also  die  Grundlagen  dieser  Schule  die 

sichersten  Grundlagen  und  ihre  Schaiche  die  größten 

Männer  und  ihre  Gelehrten  die  größten  Gelehrten  sind, 

')  al-'Ansari:  'ai  salaktuhu  wamaschaitu  fihi.  So,  d.  h.  in  der 
1.  Person,  ist  es  wenigstens  in  der  Münchner  HS.  vokalisiert.  Wenn 

al-'Arusi  znr  Erklärung  beifügt,  daß  der  kaldm  nur  dem  nütze,  der  sich 
darnach  umwandle,  so  würde  man  eher  an  die  2.  Person  denken.  Eine 

andere  Lesart  ist  'in  kuntu  'udschrihi  (so  Spr.  714,  Spr.  746,  Wien 
1890).  Der  Sinn  bleibt  derselbe:  wenn  ich  meinen  Vortrag  im  Leben 

betätige,  ist  es  soviel  oder  mehr  wert  als  Diktieren. 

*)  Denn,  wie  der  Kommentar  sagt,  das,  was  'Abdallah  lehrte 

war  das  'Um  at-tauhid,  was  er  aber  nicht  verstand  und  was  al- 
Dschunaid  vortrug,  war  der  Zustand  hol  des  tauhid  (vgl.  auch 

o.  S.  55).  —  Wenn  al-Dschunaid  freilich  die  o.  S.  51  mitgeteilte 

Definition  von  tauhid  vortrug,  werden  wir  es  dem  'Abdallah  nach- 
fühlen können,  daß  er  starr  war. 
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so  hat  der  Novize,  der  Glauben  an  sie  hat,  wenn  er 

zu  denen  gehört,  die  [selbsttätig]  auf  ihre  Ziele  zu 
wandern  und  stufenweise  fortschreiten,  mit  ihnen  Anteil 

an  den  ihnen  eigenen  Enthüllungen  der  verborgenen 

Dinge,  so  daß  er  nicht  bei  Leuten  außerhalb  dieser 

Schule  zu  schmarotzen  braucht;  und  wenn  er  den  Pfad 

der  Nachfolge  wählt,  nicht  unabhängig  ist  in  seinem 

Zustand  und  innerhalb  des  Bereiches  der  Anlehnung 

(taklid)  aufsteigen  will,  bis  er  zu  der  Bewahrheitung') 
gelangt,  so  möge  er  sich  an  seine  Vorgänger  an- 

leimen und  den  Pfad  dieser  [Süfi-]  Generation  gehen; 
denn  sie  sind  geeigneter  dazu  als  andere.  Habe  ich 

doch  von  dem  Schaich  'Abu  cAbd  ar-Rahmän  as-Sulami 

gehört  nach  'Abu  Bekr  ar-Räzi  nach  asch-Schibli :  dein 
Wähnen  ist  nicht  Wissen;  das  Wissen  der  Gelehrten  — 

darin  liegt  Verdacht!  Ferner  habe  ich  gehört  von  Muham- 

med b.  ('Abi) cAlib. Muhammed al-Mucharrimi  nachMuham- 

med  b.  'Abdallah  al-Fargäni  nach  al-Dsehunaid :  wenn  ich 
wüßte,  daß  Gott  unter  dem  Himmelszelt  ein  Wissen 

hätte,  höher  als  dieses  Wissen,  über  das  wir  mit  unseren 

Gefährten  und  Brüdern  disputieren,  so  würde  ich  dahin 
eilen  und  es  zu  erreichen  streben. 

Wenn  nun  der  Novize  sein  Vertragsverhältnis2) 
zwischen  sich  und  Gott  festgestellt  hat,  so  muß  er  sich, 

sei  es    durch    (eigenes)    Ergründen3),    sei    es    durch  Be- 

!)  tahkik. 

')  lakd  entspricht  hier  dem,  was  oben  ttikdd  genannt  ist 
(s.  S.  177,  Anm.  4). 

3)  Hier  hat  tahkik  eine  andere  Nuance  als  oben,  denn  hier 

steht  es  begrifflich  in  Gegensatz  zu  taklid,  während  dort  auch  taklid 
zu  tahkik  führt. 
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fragen  der  Autoritäten,  so  viel  von  der  Gesetzeswissen- 

schaft aneignen,  daß  er  damit  seine  Pflicht  erfüllen 

kann.  Wenn  die  Entscheidungen  der  Rcchtsgelehrten 

darüber  auseinandergehen,  so  halte  er  sich  an  die  ein- 
schränkendere Meinung  und  suche  es  zu  vermeiden,  sich 

in  Gegensatz  [gegen  andere  Gelehrte]  zu  setzen.  Denn 

die  gesetzlichen  Erleichterungen1)  sind  für  die,  die  zu 
schwach  befunden  werden  und  durch  Bedürfnisse  und 

Beschäftigungen  in  Beschlag  genommen  sind,  während 

diese  unsere  Schule  keine  Beschäftigung  hat  außer  dem 

Bestehen  auf  dem,  was  Gott  zukommt.  Darum  heißt  es: 
wenn  sich  der  Fakir  von  der  Stufe  der  Wahrheit  zu 

einer  gesetzlichen  Erleichterung  erniedrigt,  so  hat  er 

schon  seinen  Vertrag  mit  Gott  geschändet  und  seine 

Verpflichtung  hinsichtlich  des  Verhältnisses  zwischen 

sich  und  Gott  gebrochen. 

Dann  muß  der  Novize  Anleitung  durch  einen 

Schaich  suchen;  denn  wenn  er  keinen  Meister  hat,  geht 

es  nie  gut  mit  ihm.  Der  berühmte  'Abu  Jazid  [al- 
Bistämi]  hat  [darüber]  gesagt:  wer  keinen  Meister  hat, 

dessen  Vorbeter  ('Imäm)  ist  der  Satan.  Und  den  Meister 

'Abu  cAli  ad-Dakkäk  habe  ich  sagen  hören:  wenn  der 
Baum  wild  wächst,  ohne  daß  ihn  einer  pflanzt,  so  trägt 

er  wohl  Blätter,  aber  keine  Früchte;  so  auch  der 

Novize :  wenn  er  keinen  Meister  hat,  von  dem  er  seinen 

„Pfad"  von  Person  zu  Person  übernimmt,  so  ist  er  ein 
Knecht  seiner  Lust,  der    nichts  zuwegebringt. 

')  ruch§a,  Gegensatz  'azima,  vgl.  Goldziher,   Zähiriten,  S.  68. 
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Wenn  dann  [der  Novize]  den  Weg  einschlagen  will, 

so  muß  er  sich  nach  all  dem  zu  Gott  bekehren1)  von 
jedem  Fehltritt,  so  daß  er  jeden  Fehltritt,  geheim  und 

offen,  klein  und  groß,  läßt  und  sich  angelegen  sein 

läßt,  zuerst  die  Gegner  zufriedenzustellen,  denn  wer 

seine  Gegner  nicht  zufriedenstellt,  dem  wird  von  diesem 

Pfade  nichts  eröffnet.  Dies  ist  ihr  Gang. 

Hernach  arbeite  er  dann  an  der  Entfernung  der 

Fesseln  und  Abhaltungen,  denn  dieser  Pfad  gründet 

sich  darauf,  daß  das  Herz  frei  ist.  Pflegte  doch  asch- 

Schibli  zu  al-Husri  zu  sagen,  als  er  noch  im  Anfang 
stand:  wenn  dir  vom  Freitag  bis  zum  nächsten  Freitag, 

an  dem  du  zu  mir  kommst,  etwas  anderes  als  Gott  in 

den  Sinn  gekommen  ist,  so  ist  es  dir  verboten,  dich 
vor  mir  einzufinden. 

Wenn  der  Novize  von  den  Fesseln  frei  werden 

will,  so  ist  das  erste,  daß  er  vom  Besitz  frei  wird. 

Denn  der  ist  es,  durch  den  er  sich  von  Gott  ablenken 

läßt.  Gibt  es  doch  keinen  Novizen,  der  dieses  Unter- 

nehmen, noch  durch  eine  weltliche  Fessel  gefesselt, 

antrat,  den  nicht  bald  wieder  jene  Fessel  zu  dem  gezogen 

hätte,  was  er  aufgegeben  hatte. 

Wenn  er  frei  geworden  ist  vom  Besitz,  so  muß  er 

frei  werden  vom  Rang.  Denn  das  Achten  auf  Rang  ist 

ein  großes  Hemmnis.  Wenn  es  in  den  Augen  des 

Novizen  nicht  gleich  ist,  ob  ihn  die  Menschen  freund- 
lich  aufnehmen    oder   ablehnen,    so    kommt   nichts  von 

')  s.  o.  S.  107  ff. 
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ihm;  ja,  das  Allerschädlichste  für  ihn  ist,  daß  die 

Menschen  mit  Aufmerksamkeit ')  auf  ihn  schauen  und 

Segen  von  ihm  suchen,  da  die  [andern]  Menschen  ja  da- 

von keine  Kunde  haben2);  wenn  er  sein  Novizentum 

(Hrdda)  noch  nicht  befestigt  hat,  wie  sollte  da  zurecht 

Segen  von  ihm  gewonnen  werden  können?  So  ist  also 

das  Aufgeben  des  Hanges  für  sie  nötig,  weil  der  ein 
tötliches  Gift  für  sie  ist. 

Wenn  er  also  seinen  Besitz  und  Rang  aufgegeben  hat, 

so  muß  er  seinen  Vertrag  zwischen  sich  und  Gott  be- 

kräftigen3), daß  er  seinem  Schaich  in  nichts,  wozu  er  215 
ihn  anweist,  sich  widersetze.  Denn  die  Widersetzlichkeit 

ist  für  den  Novizen  im  Beginn  seiner  Sache  ein  schwerer 

Schaden,  da  der  Beginn  seines  Zustandes  ein  Hinweis 

auf  sein  ganzes  Leben  ist,  und  es  zur  Bedingung  für 

ihn  gehört,  daß  er  keine  Widerspenstigkeit  gegen  seinen 
Meister  im  Herzen  habe.  Wenn  aber  im  Innern  des  Novizen 

der  Gedanke  aufkommt,  daß  er  in  dieser  oder  jener 

Welt  Wert  oder  Geltung  habe,  oder  daß  auf  dem 

Erdenrund  einer  unter  ihm  stehe4),  so  ist  er  noch 
nicht  vorgeschritten  in  dem  Novizentum;  denn  er  muß 

streben    seinen    Herrn    zu    erkennen,    nicht   sich    einen 

')  Statt  'ithbdt  lesen  Spr.  745  und  München  'ithdr. 

*)  ob  er  dazu  geeignet  ist,  erklärt  al-'Arusi. 

')  Während  bisher  der  'akd  nur  ein  theoretisches  inneres  Band 
zwischen  Gott  und  Mensch  war,  scheint  der  murid  durch  diese 

confirmatio  in  ein  engeres  Abhängigkeitsrerhältnis  zu  seinem  Meister 

zu  treten;  sie  leitet  die  eigentliche  Disziplin  ein. 

4)  s.  0.  S.  24. 
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Wert  anzueignen.  Ist  doch  ein  Unterschied  zwischen 

dem,  der  Gott  will, ')  und  dem,  der  seinen  eigenen 
Rang  will,  sei  es  im  Endlichen,  sei  es  im  Ewigen. 

Dann  muß  er  sein  Innerstes  (sirr)  wahren,  selbst  vor 

seinem  Herzbein  (zirr),  nur  nicht  vor  seinem  Schaich; 

wenn  er  diesem  auch  nur  einen  Hauch  seines  Atems  geheim 

hielte,  so  hätte  er  ihn  schon  in  dem,  was  seine  Ge- 

folgschaft heischt,  betrogen.  Wenn  ihm  Widersetzlichkeit 

aufkommen  sollte  in  dem,  wozu  sein  Schaich  ihn  anweist, 

so  muß  er  das  sogleich  vor  ihm  bekennen  und  sich 

dann  dem  fügen,  was  ihm  sein  Schaich  dafür  als  seine 

Strafe  für  sein  Vergehen  und  seine  Widersetzlichkeit 

zuerkennt,  sei  es  eine  Reise,  die  er  ihm  auferlegt,  oder 

was  ihm  gut  dünkt. 
Die  Schaiche  haben  kein  Recht  die  Fehltritte  der 

Novizen  zu  übersehen;  denn  das  ist  ein  Abbruch  an 

den  Gott  zustehenden  Rechten.  So  lange  der  Novize  sich 

nicht  von  jeder  Fessel  löst,  darf  sein  Schaich  ihm  nichts 

von  den  dliikr's  eröffnen;  vielmehr  muß  er  ihm  die 
Bewährung  erbringen. 

Wenn  dem  Novizen  dann  sein  Herz  die  Festigkeit 

des  Beschlusses  bezeugt,  dann  wird  ihm  die  Bedingung 

auferlegt,  daß  er  sich  bei  den  mancherlei  Arten  von  Schick- 
salsbestimmungen, die  ihm  auf  diesem  Pfad  bevorstehen, 

bescheiden  muß.  Dann  mag  er  das  Gelübde2)  auf  sich 
nehmen,  daß  er  sich  von  diesem  Pfade  nicht  abwende, 

welche  Not  und  Erniedrigung  und  Armut  und   Krank- 

')  s.  o.  S.  127  Anm.  1. 

2)  'ahd,  s.  o.  S.  117. 
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heiten  und  Schmerzen  ihm  auch  bevorstehen,  daß  er 

sich  in  seinem  Herzen  nicht  zur  Bequemlichkeit  neige 

und  nicht  von  Erleichterungen  Gebrauch  mache,  wenn 

ihm  die  Not  zusetze  und  Zwangslagen  eintreten,  daß 

er  die  Lässigkeit  nicht  bevorzuge  und  nicht  das  Hemde  der 

Trägheit1)  anziehe.  Denn  das  Stagnieren  (wakfa)  des 
Novizen  ist  schlimmer  als  sein  Pausieren  (fatra).  Der 

Unterschied  zwischen  Pausieren  und  Stagnieren  ist,  daß 

das  Pausieren  ein  Zurückkommen  von  der  'iräda  und 

Aufgeben  derselben  ist5),  während  das  Stagnieren  ein  Auf- 

hören mit  dem  Fortschritt  unter  Wohlbehagen  an  den  Zu- 

ständen der  Trägheit  ist.  Von  keinem  Novizen,  der  im  Be- 
ginn seines  Novizentums  ins  Stagnieren  gerät,  kommt  etwas. 

Wenn  ihn  dann  sein  Schaich  bewährt  gefunden  hat, 

so  muß  er  ihm  einen  von  den  dhikr's  eröffnen,  je 
nachdem  es  dem  Schaich  gutdünkt.  Er  weist  ihn  also 

an,  jenen  Namen  mit  seiner  Zunge  zu  erwähnen.  Dann 

weist  er  ihn  an,  sein  Herz  mit  seiner  Zunge  in  Einklang 

zu  bringen,  und3)  sagt  ihm:  beharre  anhaltend  in  diesem 
dhikr,  wie  wenn  du  stets  in  deinem  Herzen  bei  deinem 

Herrn  wärest;  nichts  soll  über  deine  Lippen  kommen 

außer  diesem  Namen,   soweit   es   dir  möglich  ist.  Dann 

1)  vgl.  den  gewissen  Süfis  beigelegten  Schimpfnamen  mutakäsila 

„Faulenzer",  ZDMG.  52,  Anm.  5  zu  S.  476. 

2)  Dafür  gibt  es  immer  noch  eine  zweite  Buße,  s.  o.  S.  109. 

3)  Das  thumma  ist  hier  nicht  an  seinem  Platz,  da  die  Partikel 
nicht  einen  Fortschritt,  sondern  eine  Ausführung  zum  Vorhergehenden 

bringt.  Es  ist  also  mit  den  Handschriften  und  Ausg.  1290  wa  oder  fa 
zu  lesen. 
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weist  er  ihn  an,  stets  äußerlich  im  Zustand  der  Reinheit ') 

zu  sein,  daß  sein  Schlaf  nur  eine  Folge  der  Über- 

wältigung sei,  daß  er  seine  Nahrung  stufenweise,  Stück 

um  Stück,  vermindere,  bis  er  die  Kraft  dazu  habe. 

Nicht  aber  weist  er  ihn  an,  seine  Gewohnheit  auf  einmal 

zu  lassen;  heißt  es  doch  im  Hadith:  siehe  der  Ab- 

geschnittene2), kein  Land  durchzieht  er,  keinen  Rücken 
hat  er  übrig  behalten.  Dann  weist  er  ihn  an,  der  Klausur 

und  Zurückgezogenheit3)  den  Vorzug  zu  geben;  in 
diesem  Zustand  richte  er  sein  Streben  unbedingt  auf 

die  Bekämpfung  der  niedrigen  Einfälle  und  der  vom 

innern  religiösen  Leben4)  abziehenden  Regungen. 
Wisse,  daß  der  Novize  in  diesem  Zustand  in  der 

Zeit  der  Klausur  im  Beginn  seines  Novizentums  selten 

von  Skrupeln  hinsichtlich  seines  Glaubens  frei  ist,  ganz 

besonders,  wenn  sein  Herz  empfänglich5)  ist.  Es  gibt 

nur  wenig6)  Novizen,  denen  dieser  Zustand  im  Beginn 
ihres  Novizentums  nicht  begegnet;  er  gehört  vielmehr 

zu  den  Prüfungen,  die  den  Novizen  bevorstehen.  Wenn 

nun  sein  Schaich  ihm  Empfänglichkeit  ansieht,  so  muß 
er  ihn  auf  die  Verstandesbeweise  zurückverweisen.  Denn 

durch  die  Wissenschaft  wird  der,  dem  es  um  Erkenntnis 

!)  fahära,  vgl.  Juynboll,  Handbuch  des  islamischen  Gesetzes,  S.71ff. 

J)  munbatt,  s.  Lane,  s.  v. 

3)  s.  o.  S.  120  ff. 

4)  Statt  lil-kalb  lesen  wir  mit  Ausg.  1290  und  den  Handschriften 

'ani  'l-kalb,  was  al-'Ansäri  erklärt:  'an  hudüri  'l-kalb  (kalb  ist  für 
den  Siifi  das  Organ  der  Offenbarung,  s.  Vorwort.  Jacob.) 

B)  kijasa  erklärt  al-'Ansäri  mit  $afä'  Reinheit,  in  Folge  deren 
es  diesen  Skrupeln  zugänglich  ist. 

8)  kull  ist  nur  ein  Druckfehler  für  kull. 
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zu  tun  ist,  unbedingt  befreit  von  den  ihm  aufsteigenden 

Skrupeln.  Wenn  sein  Schaich  an  ihm  Kraft  und  Festigkeit 
auf  dem  Pfad  erkennt,  so  weist  er  ihn  zur  Ausdauer 

und  zum  Beharren  im  dhikr  an,  bis  in  seinem  Herzen  die 

Erleuchtungen  des  Willkomms  aufsteigen  und  in  seinem 

Innersten  die  Sonnen  der  Ankunft  aufleuchten ;  gar  bald 

wird  sich  dies  einstellen.  Doch  ist  das  nur  bei  ver- 

einzelten Novizen  so.  Meist  besteht  ihre  Heilung  in  der 

Zurückverweisung  auf  die  Spekulation  und  die  Betrachtung 

der  Koran-Verse  unter  der  Voraussetzung  der  Aneignung 

des  Wissens  von  den  Grundprinzipien  nach  dem  Maß 
des  den  Novizen  treibenden  Bedürfnisses. 

Wisse,  daß  die  Novizen  speziell  gewisse  Heim- 
suchungen haben,  die  zu  diesem  Kapitel  gehören,  daß 

ihnen  nämlich,  wenn  sie  Klausur  halten  in  ihren  dhikr- 

Plätzen  oder  in  den  Musikvortrag  ̂ -Sitzungen  sind  oder 

sonst,  verpönte  Dinge  in  der  Seele  aufsteigen  und  in 

Gedanken  kommen,  von  denen  sie  Gott  sicher  weit  ent- 
fernt wissen  und  an  deren  Nichtigkeit  ihnen  kein 

Zweifel  aufkommt;  und  doch  bleibt  es  so  zu  ihrer 

schweren  Schädigung  bis  zu  dem  Maß,  daß  es  die 

schwerste  Beschimpfung  und  die  häßlichsten  Worte  und 
die  abscheulichsten  Gedanken  sind,  so  daß  der  Novize 

sie  nicht  über  seine  Lippen  bringen  und  keinem  mit- 

teilen kann.  Das  ist  das  schlimmste,  was  ihnen  be- 

gegnet.   Dabei    müssen    sie    nicht    auf    diese    Einfälle 

')  Ich  würde  auch  S.  134  ff.  sama  nicht  durch  „Hören"  wieder- 
geben, die  Flötenniusik  und  der  kultische  Tanz  der  Mewlewis  wird 

heute  noch  so  genannt ;  das  diesem  Zweck  dienende  Zimmer  heißt 
sema  chäne.  Jacob. 

21G 
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achten  und  im  dhikr  und  der  Anrufung  Gottes  mit  der 

Bitte,  es  wegzunehmen,  anhalten.  Diese  Einfälle  sind 

keine  Einflüsterungen  des  Satans,  sondern  nur  Ein- 
gebungen der  Seele,  so  daß  sie,  wenn  der  Mensch 

ihnen  mit  Nichtbeachtung  begegnet,  von  ihm  wegbleiben. 

Zu  den  Regeln  für  den  Novizen,  ja  vielmehr  zu 

den  Pflichten  seines  Zustandes  gehört  es,  daß  er  an 

dem  Ort  seiner  'iräda  bleibe  und  nicht  auf  die  Wan- 

derung gehe,  ehe  ihn  der  Pfad  annimmt1)  und  ehe  er 
im  Herzen  zum  Herrn  gelangt.  Denn  das  Wandern  ist 

für  den  Novizen  zur  Unzeit  tötliches  Gift;  und  keiner 

von  ihnen  kommt  zu  dem  für  ihn  erhofften  Ziel,  wenn 
er  zur  Unzeit  wandert. 

Wenn  Gott  mit  einem  Novizen  Gutes  vorhat,  so 

festigt  er  ihn  im  Beginn  seines  Novizentums ;  wenn  er 

mit  einem  Novizen  Schlechtes  vorhat,  so  wirft  er  ihn 

in  seinen  aufgegebenen  Beruf  und  Zustand  zurück;  wenn 

er  einen  Novizen  prüfen  will,  so  läßt  er  ihn  an  Orten 

herumirren,  wo  er  nicht  zuhause  ist. 

Das  gilt,  wenn  der  Novize  geeignet  ist,  ans  Ziel  zu 

kommen.  Wenn  er  aber  ein  Bursche2)  ist,  für  den  der 
gewiesene  Weg   der   persönliche   äußere  Dienst  an  den 

*)  Spr.  744  vokalisiert  jakbalahu ;  al-'Arüsx  erläutert:  'ai  kabla 

'an  jatamakkana  fihd  „d.  h.  ehe  er  darin  festbegründet  ist".  Die 
oben  gegebene  Übersetzung  scheint  mir  wahrscheinlicher  als  die 

neutrale  Fassung  des  Suffixes  „ehe  ...  es  zuläßt"' ;  keinesfalls  ist 

aber  tarik  hier  „der  Orden". 

2)  schäbb  „junger  Mann",  „Bursche"  erhält  etwa  die  Bedeutung 

von  „dienender  Bruder". 
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Fakiren  ist,  wobei  er  in  diesem  Pfad  an  Rang  unter 
ihnen  steht,  so  daß  er  und  seinesgleichen  sich  dabei 
bescheiden,  äußerlich  den  Spuren  nachzufolgen,  dann 
mögen  sie  in  Reisen  aufgehen.  Der  höchste  Anteil,  den 
sie  an  diesem  Pfad  haben  können,  besteht  in  Pilger- 

fahrten, zu  denen  sie  kommen,  Wallfahrten  nach  Orten, 
zu  denen  man  reist,  Begegnungen  mit  Schaichen  mit 
äußerlichem  Heilsgewinn  (?),  so  daß  sie  die  äußeren 
Diuge  schauen  und  sich  mit  der  dem  entsprechenden 
Art  des  Reisens  >)  begnügen.  Diese  müssen  ständig  auf 
der  Wanderung  sein,  damit  sie  nicht  die  Ruhe  zur 
Begehung  von  Verbotenem  führe.  Denn  wenn  der 
Bursche  Behagen  und  Ruhe  hat,  so  ist  er  der  Ver- 

suchung ausgesetzt. 

Wenn  der  Novize  mitten  unter  eine  Schar  von 
Fakiren  und  Gefährten  gerät  in  seinem  Anfangsstadium, 
so  ist  das  für  ihn  sehr  schädlich.  Wenn  einer  damit 
heimgesucht  wird,  so  sei  sein  Weg,  daß  er  ehrerbietig 
sei  gegen  die  Schaiche,  den  Gefährten  diene,  den 
Widerspruch  gegen  sie  lasse,  darauf  bestehe,  was  einem 
Fakir  Behagen  bringt,  und  sich  bestrebe,  daß  nicht  das 
Herz  eines  Schaichs  Abneigung  gegen  ihn  empfinde. 
Er  muß  im  Zusammensein  mit  den  Fakiren  stets  ihr 
Anwalt  sein  gegen  sich  selbst,  nicht  sein  eigener  An- 

walt gegen  sie;  er  hat  jedem  von  ihnen  bindenden 
Rechtsanspruch    gegen    sich,    nicht    sich    selbst   solchen 

')  Spr.  744  vokalisiert  sair ;    sonst  könnte  man  wegen  des  Vor- 
hergehenden wohl  auch  an  sijar  denken. 



—     192     — 

gegen  einen  [von  ihnen]  zuzuerkennen.  Der  Novize 

darf  sich  keinem  widersetzen;  wenn  er  weiß,  daß  das 

Recht  auf  seiner  Seite  ist,  so  muß  er  schweigen  und 

Gefügigkeit  gegen  jeden  einzelnen  zur  Schau  tragen. 

Von  keinem  Novizen,  in  dem  Streitsucht '),  Eigensinn 

und  Kampflust  stecken,  kommt  etwas.  Wenn  der  Novize 

sich  in  einer  Schar  von  Fakiren  befindet,  sei  es  auf 

der  Wanderung,  sei  es  am  festen  Wohnsitz,  so  soll  er 

ihnen  nicht  zuwider  sein  in  äußeren  Dingen,  nicht  im 

Essen  noch  im  Fasten,  nicht  in  der  Ruhe  noch  in  der 

Bewegung,  vielmehr  widersetze  er  sich  ihnen  in  seinem 

Innersten  und  in  seinem  Herzen,  so  daß  er  sein  Herz  bei 

Gott  bewahrt.  Wenn  sie  ihn  z.  B.  anweisen,  zu  essen, 

so  esse  er  einen  oder  zwei  Bissen,  gebe  aber  dem 

niedern  Ich  nicht,  was  es  begehrt. 

Es  gehört  nicht  zu  den  Regeln  für  die  Novizen, 

daß  sie  äußerlich  viele  wird's2)  aufsagen.  Denn  die 

Süfis  finden  darin,  daß  sie  ihre  Einfälle  ertragen3),  ihre 

Charaktereigenschaften  bessern  und  die  religiöse  Gleich- 

giltigkeit  (gafla)  aus  ihren  Herzen  bannen,  nicht  darin,  daß 

sie  viele  Werke  der  Frömmigkeit  tun  und  *)  was  ihnen 

unumgänglich  ist,  den  Bestand  ihrer  Pflichten  und 

„festen"    empfehlenswerten  Handlungen5).  Was  also  die 

»)  Wir  lesen  mit  den  Hss.  Spr.  744,  Spr.  745,  P.  531,  Wien 

mahk  statt  dahk  „Lachen",  d.  h.  „Leichtsinn". 

*)  bestimmte  beim  Gebet  gebrauchte  Formeln,  s.  Macdonald  in 

der  Enzyklopädie  des  Islam,  I,  999a. 

3)  Das  Wort  'ichld'  fehlt  in  den  Hss. 

*)  Die  Hss.  und  Ausg.  1290  haben  die  Kopula. 

6)  sunan  rätiba,  vgl.  Juynboll,  Handbuch  des  islamischen  Ge- 
setzes, S.  90. 
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Beifügung  von  freiwilligen  saldt's  betrifft,  so  ist  das 
Anhalten  im  dhikr  mit  dem  Herzen  für  sie  voll- 

kommener. Die  Hauptsache  für  den  Novizen  ist  das 

Hinnehmen  von  jedem  Einzelnen  in  gutem  Sinn, 

das  Aufsichnehmen  von  allem,  was  ihm  begegnet,  mit 

Bescheidung,  das  Ausharren  in  Not  und  Armut,  das 
Unterlassen  des  Bittens  und  der  Widersetzlichkeit  im 

Großen  und  Kleinen  in  dem,  was  ihm  zuteil  wird.  Wer 

dabei  nicht  ausharren  kann,  der  gehe  auf  den  Markt1). 

Denn  wer  begehrt,  was  die  [andern]  Menschen  begehren, 

der  muß  die  Erfüllung  seiner  Begierde  gewinnen,  wo 

sie  sie  gewinnen,  d.  h.  durch  Ermüdung  der  Rechten 
und  Schweiß  der  Stirne. 

Wenn  der  Novize  festhält  an  der  Beharrlichkeit  im 

dhikr  und  die  Klausur  bevorzugt,  so  hat  er,  wenn  er 

in  seiner  Klausur,  sei  es  im  Schlaf,  sei  es  im  wachen 

Zustand,  sei  es  zwischen  Wachen  und  Schlafen,  bisher 

unerlebte  Dinge  erlebt,  ob  er  nun  Worte  an  sich  er- 

gehen hört  oder  übersinnliche  Realitäten  schaut  — 

Dinge,  die  den  Naturzusammenhang  durchbrechen  — ,  sich 
damit  keinesfalls  zu  beschäftigen  und  sich  nicht  darauf 

zu  verlassen,  noch  darf  er  auf  das  Eintreten  von  der- 

gleichen Erscheinungen  warten.  Denn  all  das  sind 

Dinge,  die  von  Gott  abziehen.  Unbedingt  muß  er  in 

diesen  Zuständen  das  seinem  Schaich  schildern,  auf 
daß  sein  Herz  davon  frei  wird.  Sein  Schaich  muß  ihm 

sein  Geheimnis   wahren,    vor  andern   geheimhalten,  wie 

')  d.  h.  widme  sich  weltlichem  Beruf. 
13 
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es  mit  ihm  steht,  und  es  ihm  als  unwichtig  darstellen. 

217  Denn  all  das  sind  nur  Erprobungen1),  und  sich  darauf 
verlassen  heißt  betrogen  sein.  So  hüte  der  Novize  sich 

denn  davor,  schaue  nicht  darauf  und  richte  seine  Sorge 

darüber  hinaus.  Wisse,  daß  das  Schädlichste  bei  dem 

Novizen  ist,  wenn  er  sich  vertraut  fühlt  mit  den  ihn  in 

seinem  Innersten  treffenden  Annäherungen  Gottes  an 

ihn  und  seiner  Gunstbezeugung  an  ihn:  „ich  habe  dich 

damit  ausgezeichnet  und  dich  ausgesondert  von  deines- 

gleichen". Wenn  er  aber  versichert,  davon  zu  lassen, 

dann  wird  er  gar  bald  darüber  hinausgehoben2) 

durch 3)  die  ihm  zuteil  werdenden  Enthüllungen  der 

Wahrheit4).  Das  alles  durch  schriftliche  Fixierung  zu 
erklären,  ist  eine  schwierige  Sache. 

Zu  den  Bestimmungen  des  Novizen  gehört  es,  daß 

er,  wenn  er  an  seinem  Wohnort  niemand  hat,  der  ihn 

anleiten  könnte,  zu  einem,  der  in  seiner  Zeit  bestellt 

ist  für  die  Unterweisung  der  Novizen,  auswandert  und 

dann  bei  ihm  bleibt  und  nicht  von  seiner  Schwelle  weicht, 
bis  er  Erlaubnis  erhält. 

')  ichtibärät:  der  Ausdruck  war  den  Abschreibern  wohl  wenig 
geläufig,  weshalb  er  in  Spr.  745,  Spr.  746,  P.  531  zu  ichtijdrät 

„freiwillige  Erscheinungen"   geworden  ist. 

2)  Spr.  744,  P.  531,  Wien:  sajuchtatafu ;  Spr.  745,  Spr.  746, 
München,  Ausg.  1290:  jastachfifu. 

3)  Spr.  744,  München,  Ausg.  1290:  bima ;  Spr.  746,  Wien:  limä 
(Spr.  745,  P.  531:  ma). 

4)  Der  Sinn  ist :  wenn  er  sich  nicht  durch  die  ersten  derartigen 
Erscheinungen  in  Sicherheit  wiegen  läßt,  sondern  nicht  weiter  darauf 

achtet,  so  wird  er  zur  Belohnung  bald  Offenbarungen  höherer  Art 
erhalten. 
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Wisse,  daß  die  Erkenntnis  des  Herrn  des  Hauses 

(der  Ka'ba)  notwendig  dem  Besuch  des  Hauses  voran- 
zugehen hat;  gäbe  es  ja  keine  Erkenntnis  des  Herrn 

des  Hauses,  so  wäre  auch  kein  Besuch  des  Hauses 

Pflicht').  Die  Burschen  von  den  Süfis,  die  zur  Pilger- 
fahrt ausziehen  ohne  Anweisung  der  Schaiche,  so  daß 

ihre  Reise'2)  sich  nur  auf  Winke  des  Verlangens  ihres 
eigenen  Ich  gründet,  tragen  [nur]  den  Stempel  dieses 

Pfades  zur  Schau3).  Ihre  Reise  hat  keinen  guten  Grund, 

wie  man  daraus  sehen  kann,  daß,  je  mehr  sie  reisen, 

desto  mehr  auch  die  Zersplitterung  ihrer  Herzen  zu- 
nimmt; ja,  wenn  sie  auch  nur  einen  Schritt  von  ihrem 

eigenen  Ich  wegkämen,  so  wäre  das  ersprießlicher  für 
sie  als  tausend  Reisen. 

Bedingung  für  den  Novizen  ist  es,  wenn  er  einen 

Schaich  besucht,  mit  Ehrerbietung  bei  ihm  einzutreten 

und  mit  Respekt  auf  ihn  zu  blicken,  so  daß  er  es  als 

große  Gnade  anrechnet,  wenn  der  Schaich  ihn  einer 

Dienstleistung  für  würdig  erachtet. 
Der  Novize  braucht  bei  den  Schaichen  nicht  an 

Unfehlbarkeit  zu  glauben.  Vielmehr  muß  er  sie  und 

ihre  Zustände  in  Ruhe  lassen,  sodaß  er  gut  über  sie 

denkt  und   bei  Gott  die  ihm  gesetzte  Schranke  in  den 

')  Die  Übersetzung  folgt  dem  Druck  sowie  Spr.  745  und  München. 
Die  anderen  Handschriften  haben  :  „zuerst  kommt  also  die  Erkenntnis 

des  Herrn  des  Hauses,  dann  der  Besuch  des  Hauses". 

2)  al-'Ansäri  erklärt  das  fahija  des  Textes  mit  safratuhum. 

3)  Statt  des  mutawassimüna  lesen  Spr.  744,  Spr.  745;  P.  531 
und  Wien  mutarassimüna. 

13* 
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an  Ihn  ergehenden  Geboten  und  Belehrungen  als  für 

ihn  zur  Unterscheidung  zwischen  Lobenswertem  und 

Mangelhaftem  ausreichend  wahrt. 

Für  jeden  Novizen,  in  dessen  Herz  etwas  von  den 

Gütern  dieser  Welt  noch  Wert  und  Geltung  hat,  gilt 

der  Ausdruck  'iräda  nur  in  uneigentlichem  Sinn.  Wenn 
in  seinem  Herzen  ein  bestimmter  Wunsch  geblieben 

ist  hinsichtlich  seines  aufgegebenen  berechenbaren  Be- 

sitzes !),  so  daß  er  ihn  für  eine  besondere  Art  von 
frommen  Werken  oder  eine  bestimmte  Person  und 

nicht  eine  andere  verwendet  haben  möchte,  so  ist  er 

unaufrichtig  in  seinem  Zustand  und  in  Gefahr  schnell 

wieder  zur  Welt  zurückzukehren;  denn  das  Ziel  des 

Novizen  in  der  Entfernung  der  Fesseln  ist,  von  ihnen 

frei  zu  wenden,  nicht  sich  zu  Werken  der  Frömmigkeit 

zu  drängen.  Schlimm  ist  beim  Novizen,  daß  er  seinen 

berechenbaren  Besitz  an  Kapital  und  Habe  aufgibt  und 
dann  doch  im  Bann  eines  Berufslebens  bleibt.  In  seinen 

Augen  soll  es  gleich  sein,  ob  das  vorhanden  ist,  ob 

nicht,  so  daß  er  sich  um  dessentwillen  mit  keinem 

Armen  (fakir)  streitet2),  noch  darum  einen  hart  be- 
handelt, und  sei  es  auch  ein  Magier. 

Daß  die  Herzen  der  Schaiche  ihn  annehmen,  ist 

dem  Novizen  die  untrüglichste  Bürgschaft  für  seine  glück- 
liche Zukunft.  Wen  das  Herz  eines  Schaichs  zurückweist, 

der  spürt   unbedingt  die  Folge  davon,   wenn   auch  erst 

')  mdlüm  s.  o.  S.  29. 

2)  Die  Handschriften  Spr.  744,  Spr.  746,  P.  531  haben  junäkira. 
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später.  Wer  sich  selbst  überlassen  ist,  weil  er  es  an 

Respekt  vor  den  Schaichen  fehlen  ließ,  an  dem  ist 

damit  schon  der  Stempel  des  Unheils  sichtbar  geworden ; 

und  das  trügt  nicht. 

Zu  den  schwersten  Gebrechen  auf  diesem  Pfad  gehört 

das  Zusammensein  mit  jungen  Leuten.  Wen  Gott  mit 

etwas  davon  heimsucht,  der  ist  nach  Übereinstimmung 

der  Schaiche  ein  Mensch,  den  Gott  verschmäht  und 

sich  selbst  überlassen,  ja  von  sich  (Gott)  selbst  abgezogen 
hat,  wenn  er  ihn  auch  tausendmal  tausend  Wunder 

würdig  erachtet  hätte,  ja  gegeben  selbst,  daß  er  den 

Grad  der  Glaubenszeugen  erreicht  hätte,  entsprechend 

der  in  der  Tradition  enthaltenen  Andeutung  darauf:  „Hat 

er  nicht  jenes  Herz  schon  abgezogen  durch  ein  Geschöpf?" 
Schwerer  noch  als  das  ist  es,  es  leicht  zu  nehmen  im 

Herzen,  so  daß  man  es  gar  als  eine  Kleinigkeit  ansieht. 

Steht  doch  im  Kor'än  [24, u] :  „und  ihr  haltet  es  für 
etwas  Geringes,  während  es  doch  bei  Gott  wichtig  ist." 
Der  berühmte  al-Wäsiti  sagt:  „wenn  Gott  die  Ver- 
schmähung  eines  Menschen  will,  so  wirft  er  ihn  zu 

diesen  Gestänken  und  Äsern".  Ich  habe  gehört  von 

'Abu  'Abdallah  as-Süfi  nach  Muhammed  b.  'Ahmad  an- 

Naddschär  nach  'Abu  'Abdallah  al-Husri  nach  Fath 

al-Mausili:  „ich  schloß  mich  an  30  Schaiche  an,  die 

alle  zu  den  badal's ')  zählen,  und  sie  haben  mir,  als 
ich  mich  von  ihnen  trennte,  die  Vermahnung  gegeben: 

')  badal   oder   badil,   Plural   'abddl,    s.  Lane,    Sitten   und    Ge- 
bräuche, übers,  von  Zenker,  II,  42;  Flügel  in  ZDMG.  XX,  38  ff. 
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hüte  dich  vor  dem  Umgang  und  Verkehr  mit  den  jungen 

Leuten!"  Wer  sich  in  dieser  Hinsicht  erhaben  fühlt 

über  den  Zustand  der  Zügellosigkeit  und  darauf  hinweist, 

daß  dies  zu  den  Prüfungen  der  Geister  gehöre  und 

nicht  schade,  und  was  man  [weiter]  vorbringt  an  Faseleien 

derer,  die  behaupten,  es  handle  sich  um  Zeugnis  [für 

den  Schöpfer]1),  und  an  durch  gewisse  Schaiche  über- 
lieferten Geschichten,  wo  sie  doch  besser  den  Schleier 

über  ihre  Fehler  und  Gebrechen  fallen  ließen,  —  [wenn 

einer  das  tut,]  —  so  ist  das  der  Abgötterei  gleich  und 
218  dem  Unglauben  verwandt.  So  hüte  sich  denn  der  Novize 

vor  dem  Zusammensitzen  und  dem  Verkehr  mit  den  jungen 

Leuten.  Denn  schon  ein  wenig  davon  öffnet  das  Tor 
des  Sichselbstüberlassenseins  und  leitet  den  Zustand  des 

Imstichgelassenseins  ein.  Wir  aber  nehmen  unsere  Zuflucht 
zu  Gott  vor  schlimmem  Geschick. 

Zu  den  Gebrechen  des  Novizen  gehören  die  sich 

in  seine  Seele  einschleichenden  Regungen  von  ver- 

borgenem Neid  auf  die  Brüder  und  Verletztsein  durch 

das,  womit  Gott  seinesgleichen  von  diesem  Pfad  aus- 
gezeichnet hat,  während  er  es  ihm  versagte.  Er  möge 

wissen,  daß  die  Dinge  Schicksalslose  sind.  Von  diesen 

Regungen  wird  der  Mensch  nur  dadurch  frei,  daß  er 

sich  an  der  Existenz  und  Ewigkeit  Gottes  genügen  läßt 

')  Die  "Worte  des  Textes  al-kä'ilina  bisch-schahidi  sind  an  sich 

kanm  verständlich;  al-'Ansäri  erklärt:  ,.frir  den  Schöpfer  durch  das 

Schauen  seiner  schönen  Schöpfung"  lis-sdni'i  bimuschohadatihi 

li?ariatihi  'l-dschamilati. 
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gegenüber  der  Forderung  seiner  Großmut  und  Güte1). 
Jedem  also,  von  dem  du  siehst,  Novize,  daß  Gott  ihn 

an  Rang  vorangestellt  hat,  dem  trag  die  gäschija2)\  So 
blieb  3s  stets  der  Brauch  der  klugen  Strebenden. 

Wisse,  daß  es  dem  Novizen,  wenn  es  sich  trifft,  daß 

er  in  eine  Gemeinschaft  hineingestellt  wird,  obliegt,  alle 

in  allem  zu  bevorzugen,  sodaß  er  den  Hungernden  und 

Dürstenden  über  sich  stellt,  sich  als  Schüler  gibt  gegenüber 

jedem,  an  dem  die  Gabe  des  Schaichseins  hervorgetreten 

ist,  sei  er  auch  gelehrter  als  der.  Dazu  kommt  er  nur 

durch  den  Verzicht  auf  eigene  Kraft  und  Macht.  Daß 

er  dazu  gelangt,  geschieht  durch  Gottes  Kraft  und 
Gnade. 

Was  die  Regeln  des  Novizen  hinsichtlich  des  Musik- 
hörens (sama)  betrifft,  so  steht  ihm  die  Bewegung  beim 

Hören  aus  freiem  Willen  schlechterdings  nicht  zu.  Wenn 

ihn  aber  ein  Antrieb  zur  Bewegung  trifft  und  er  nicht 

mehr  Kraft  hat,  so  ist  er  nach  dem  Maß  der  Über- 

wältigung entschuldbar.  Wenn  dann  die  Überwältigung 

aufhört,  so  muß  er  stillsitzen  und  Ruhe  halten;  denn 

in  der  Bewegung  anzuhalten,  um  die  Ekstase  herbei- 

zuführen3)    ohne    Überwältigung   und   Zwang,    ist   nicht 

')  Ein  interessanter  Versuch  den  rein  abstrakten  Gottesbegriff 
im  Dienste  der  Ethik  zu  verwerten. 

2)  s.  C.  H.  Becker,  Le  „Ghäshiya"  comnio  embleme  de  la 

royaute,  in  Centenario  .  .  .  Amari  (Palermo  1910),  II,  148  ff.,  wo 

als  ältester  Beleg  ein  Ereignis  des  Jahres  458  genannt  ist. 

3)  Die  Lesart  mustadschliban  ist  der  mustahlijan  „genußreich 

findend"  (so  Spr.  746;  Ausg.  1290)  vorzuziehen. 
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in  Ordnung.  Wenn  er  sich  daran  gewöhnt,  so  bleibe  er 

zurück,  sofern  ihm  nichts  von  den  Wahrheiten  geoffeabart 

wird.  Der  Gipfel  der  ihm  in  diesem  Fall  erreichbaren 

Zustände  ist  Besserung  seines  Herzens.  Kurz  gesagt, 

die  Bewegung  tut  jedem,  der  sich  ihr  hingibt,  Eintrag 

und  Abbruch  an  seinem  Zustand,  sei  er  ein  Novize 

oder  ein  Schaich,  es  sei  denn,  daß  sie  einem  Wink 

des  Augenblicks  oder  einer  Überwältigung  zufolge  ge- 

schieht, die  [so  stark  ist,  daß  sie]  die  Unterscheidungs- 
kraft beeinträchtigt.  Wenn  es  sich  also  um  einen  Novizen 

handelt,  den  der  Schaich  anweist  sich  zu  bewegen,  so  daß 

er  sich  nach  seiner  Anweisung  der  Bewegung  hingibt, 

dann  ist  nichts  Schlimmes  dabei,  wenn  der  Schaich  zu 

denen  gehört,  die  über  seinesgleichen  zu  sagen  haben. 

Wenn  ihn  die  Fakire  anweisen  zur  Unterstützung  mit- 

zumachen in  der  Bewegung,  so  mache  er  mit  ihnen 

mit  im  Aufstehen  und  der  Ausführung1)  dessen,  was 

unumgänglich  nötig  ist,  um2)  ihre  Herzen3)  zu  bewahren, 
daß  sie  nicht  Abneigung  [gegen  ihn]  empfinden;  wenn 

er  dann  aufrichtig  ist  in  seinem  Zustand,  so  wird  es 

die  Herzen  der  Fakire  davon  abhalten,  [ihn]  aufzufordern, 
wenn  er  mit  ihnen  mitmacht.  Was  das  Hinwerfen  der 

chii'lca  betrifft,  so  darf  der  Novize  schlechterdings 
nichts    wieder    an    sich    nehmen,    was     er    aufgegeben 

')  Statt  'add'  lesen  Spr.  744,  Spr.  746,  P.  531,  Wien,  München: 

'adna  „dem  Mindestmaß". 

2)  Wörtlich  „von  dem,  was  .  .  .  bewahrt". 

3)  Lies  mit  Spr.  744,  Spr.  746,  P.  531,  Wien:  kulübahum. 
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hat '),  wahrhaftig,  außer  wenn  ihn  ein  Schaich  anweist, 
es  wieder  an  sieh  zu  nehmen.  Dann  nehme  er  es  mit  der 

Absicht  im  Herzen2),  es  sich  nur  leihweise  wieder  an- 
zueignen; dann  gebe  er  es  nachher  wieder  auf  auf  eine 

Weise,  daß  sich  das  Herz  jenes  Schaichs  nicht  abge- 
stoßen fühlt.  Wenn  er  unter  Süfis  gerät,  deren  Gewohnheit 

es  ist,  die  chirkas  hinzuwerfen,  und  er  weiß,  daß  sie 

sie  wieder  an  sich  nehmen,  wenn  dann  kein  Schaich  unter 

ihnen  ist,  dem  Ehrerbietung  und  Respekt  zu  zollen  sind, 

während  es  doch  der  „Pfad"  dieses  Novizen  ist,  die  chirlfa 
nicht  wieder  an  sich  zu  nehmen,  so  ist  das  Richtigste, 

daß  er  mit  ihnen  mitmacht  im  Hinwerfen,  es  dann  aber 

dem  k-au'icäl3)  überläßt,  wenn  sie  die  chirka''s  wieder 
an  sich  nehmen.  Falls  er  nicht  hinwerfen  würde,  so  ist 

das  erlaubt,  wenn  er  weiß,  daß  es  die  Gewohnheit  der 

Süfis  ist,  wieder  an  sich  zu  nehmen,  was  sie  hingeworfen 

haben.  Denn  das  Schlimme  ist  nur  ihr  Brauch,  die 

chirlfia's  wieder  an  sich  zu  nehmen,  nicht  sein  Gegensatz*) 
gegen  sie.  Das  entspricht  dem  geltenden  Gesichtspunkt, 

daß  das  Beste  ist,  zur  Übereinstimmung  hinzuwerfen, 
dann  aber  es  nicht  wieder  an  sich  zu  nehmen.  Es  steht 

dem  Novizen  schlechterdings  nicht  zu,  den  kawwäl  auf- 

')  Wörtlich  „nicht  zu  etwas  zurückkehren,  wovon  er  heraus- 

gegangen ist" ;  hier  im  Sinn  von  „nichts  wieder  anziehen,  was  er 

ausgezogen  hat". 

*)  Also  mit  einer  reservatio  mentalis. 

3)  s.  o.  S.  136. 

*)  Das  fi  vor  muchdlafatuhu  ist  mit  den  Handschriften  zu 
streichen. 



—     202     — 

zufordern;  denn  die  Aufrichtigkeit  seines  Zustandes 

treibt  den  kawwäl  [schon  von  selbst]  zur  Wiederholung 
an  und  die  andern  dazu,  ihn  aufzufordern.  Wer  von 

einem  Novizen  Segen  zu  gewinnen  sucht,  der  hat  damit 

schon  imbillig  an  ihm  gehandelt,  weil  es  für  ihn  wegen 

seiner  geringen  Kraft  schädlich  ist.  Dementsprechend 

muß  der  Novize  die  Großziehung  seines  Ansehens  in 

den  Augen  derer  vermeiden,  die  von  ihm  Segen  zu 

gewinnen ')  und  ihm  anzuhängen  behaupten. 
Wenn  ein  Novize  mit  Rang  oder  berechenbarem 

Besitz2)  oder  Gefolgschaft  eines  jungen  Mannes  oder 
Neigung  zu  einer  Frau  oder  Vertrauen  auf  berechenbares 

Einkommen  heimgesucht  wird  und  es  ist  kein  Schaich 

zur  Stelle,  der  ihn  auf  eine  Manier3),  davon  loszukommen, 
hinweisen  könnte,  in  diesem  Fall  steht  es  ihm  frei,  zu 

wandern  und  von  jenem  Ort  wegzugehen,  weil  dieser 

Zustand  seine  Seele  in  Unordnung  bringen  könnte4). 
Nichts  ist  für  die  Herzen  der  Novizen  schädlicher,  als 

daß  sie  Ansehen  erlangen,  ehe  ihre  Fleischlichkeit  sich 

legt.  Zu  den  Regeln  des  Novizen  gehört,  daß  sein 

Wissen  um   diesen  Pfad    der   von   ihm  [tatsächlich]  er- 

')  Die  Handschriften  außer  München  richtig  bitabarrukihi  statt  des 
sinnlosen  bitarkihi. 

2)  mdlvm. 

3)  halihi   unseres  Textes    ist    offenbar    nur  Druckfehler   für   das 
sonst  überall  stehende  hilatin. 

4)  d.  h.   „damit    er   nicht   in  Unordnung   bringe",   wie    al-'Ansäri 
auch  erklärt  Wallcl  juschawwischa ! 



—     203     — 

reichten  Stufe ')  nicht  vorauseile.  Denn  wenn  er  die 
Lebensführungen  dieser  Schule  kennen  lernt  und  es  auf 

sich  nimmt,  sich  Kenntnis  von  ihren  Problemen  und 

Zuständen  anzueignen ,  ehe  er  sie  durch  Erfahrung ') 

und  Handlungsweise  selbst  erlebt2),  so  ist  er  fern  davon, 
diese  Tatsachen  zu  erreichen.  Mit  Bezug  darauf  sagen 
die  Schaiche :  wenn  der  Erkennende  auf  Grund  der 

Erkenntnisse  spricht,  so  zeigt  ihm  sein  Nichtwissen !  219 

Denn  reden  darf  man  nur  auf  Grund  von  Erfahrungen3), 

nicht  von  Erkenntnissen4).  Bei  wem  das  Wissen  die 

Erfahrung3)  übertrifft,  der  ist  ein  Mann  des  Wissens, 
nicht  ein  Mann   des  Weges. 

Zu  den  Regeln  der  Novizen  gehört,  daß  sie  sich 

nicht  zu  leitender  Stellung  anbieten,  und  daß  er  (der 

Novize)  ihnen  (den  Menschen)  gegenüberstehe  als  Schüler 

und    Jünger    (murid    Novize,    nicht    als    Schaich    und 

')  munazala  bezeichnet  einen  »tatns,  den  der  Mensch  nicht 

durch  eigenes  Handeln  erreicht  (Resultat  von  'ahwäl),  so  kann  es 
muamala  gegenüberstehen.  Näheres  s.  o.  S.  86,  Anm.  2.  Es  dürfte  sich 

kaum  adäquat  durch  ein  Wort  wiedergeben  lassen  und  ist  daher  frei 
übersetzt. 

*)  tahakkaka  bi  wird  von  al-'Ansäri  hier  wie  oft  durch  itta§afa 
bi  erläutert ;  es  bezeichnet  eine  durch  eigenes  Erleben  unmittelbar 
erworbene  Gewißheit  von  etwas. 

3)  mandzil,  Plural  von  manzila,  vgl.  o.  Anm.  1  zu  muna- 
zala. 

*)  Al-'An§äri  erklärt:  al-'ichbäru  'innamd  huwa  'an  .  .  . 

5)  munazala,  s.  o. 
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muräd)*).  Denn  wenn  der  murid  zum  muräd  wird2), 
ehe  seine  Fleischlichkeit  sich  legt  und  sein  Gebrechen 

schwindet,  so  ist  ihm  die  Wahrheit  verschleiert,  so  daß 

seine  Anweisung  und  Belehrung  niemand  nützt. 

Wenn  der  Novize  den  Fakiren  dient,  so  sind  ihre 

Einfälle  ihre  Boten  an  ihn,  so  daß  er  sich  den  ihm 

von  seinem  Innern  auferlegten  Forderungen  aus- 

schließlicher Hingabe  im  Dienst  und  äußerster  Auf- 
wendung von  Können  und  Vermögen  nicht  widersetzen 

darf3). 
Es  ist  Sache  des  Novizen,  wenn  sein  Pfad  der 

Dienst  der  Fakire  ist,  auszuharren  unter  harter  Be- 

handlung der  Süfis  gegen  ihn.  Wenn  er  glaubt,  daß  er 
seinen  Geist  in  ihrem  Dienst  aufbraucht,  und  sie  dann 

keine  Spur  an  ihm  zu  loben  finden,  so  entschuldige  er 

sich  wegen  seiner  Unzulänglichkeit  und  bekenne  gegen 

')  Die  Übersetzung  folgt  dem  Druck  and  gibt  gleichzeitig  die 

Erklärung  al-'Ansäris  wieder.  Es  ist  nicht  zu  verkennen,  daß  sich 
der  Satz  so  nur  sehr  hart  an  das  Vorhergehende  anschließt. 

Spr.  744,  P.  531  und  Wien  lesen:  wa"?n  jaküna  lahum  tilmidhun 

'au  muridun,  wobei  entgegen  der  Vokalisation  von  Spr.  744  kaum 

anders  als  wa'in  gelesen  werden  kann :  „auch  wenn  sie  einen  Schüler 

oder  Jünger  haben",  was  sich  glatter  in  den  Zusammenhang  einfügt. 
Spr.  745  sucht  durch  Einfügung  eines  lä  zu  helfen  „und  daß  sie 

keinen  ....  haben".  Sicher  verwirrt  ist  Spr.  746:  „und  daß  er  ihm 

nicht  Schüler  noch  Jünger  sei". 

')  Das  Subjekt  des  Wollens  zum  Objekt;  d.  h.  wenn  der,  der 
Gott  will,  von  den  Menschen  gewollt  wird. 

3)  Denn  was  ihm  sein  Inneres  auferlegt,  sind  eben  die  chawafir 
der  Brüder. 
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sich  selbst,  gefehlt  zu  haben,  um  ihre  Herzen  gut  zu 

stimmen,  wenn  er  auch  weiß,  daß  sein  Hof  frei  ist1). 
(Wenn  sie  ihn  noch  weiter  hart  behandeln,  so  muß  er 

ihnen  noch  mehr  dienen  und  Pietät  erweisen.) 2)  So 

habe  ich  den  'Imäm  'Abu  Bekr  b.  Fürak  sagen  hören: 
„im  Sprichwort  heißt  es:  wenn  du  nicht  unter  dem 

Hammer  ausharrst,  wozu  bist  du  dann  Ambos?"  In 
diesem  Sinn  hat  man  gedichtet: 

„Oft  kam  ich,  um  Vergebung  zu  erlangen 

Für  eine  Schuld,  noch  eh'  ich  sie  begangen." 

Das  Süfitum  und  sein  Wesen')  sind  darauf  ge- 

gründet, daß  man  die  guten  Regeln  des  Gesetzes4) 
einhält,  die  Hand  davor  bewahrt,  sich  nach  Verbotenem 

und  Zweifelhaftem  auszustrecken3),  die  Sinne  vor  dem 
Untersagten  hütet,  die  Atemzüge  mit  Gott  zählt,  um 

nicht  in  Nachlässigkeit  zu  verfallen8),  auch  nicht  etwa 
ein  Korianderkorn,  an  dem  Zweifel  haftet,  in  der  Zeit 

der  Not  für  erlaubt  hält,  wie  viel  weniger,  wenn  man 
die  Wahl  hat  und  leichte  Zeit  ist.  Es  ist  Sache  des 

Novizen,  im  Eifer  in  der  Bekämpfung  der  Begierden 

anzuhalten.    Denn   wer   seiner  Begierde   nachgibt,    dem 

*)  d.  h.  daß  er  vor  seiner  Tür  gekehrt  hat,  vgl.  Lane,  Lexicon, 

s.  v.'adhira. 

a)  Der  eingeklammerte  Satz  fehlt  in  allen  Handschriften. 

*)  mildk;  al-'Ansäri:  md  jakümu  bihi. 

4)  Die  'ädäb  im  Unterschied  von  den  farä'id  entsprechen  etwa 
den  consilia  der  christlichen  Ethik. 

fl)  ward  nnd  xuhd,  s.  o.  S.  40  ff. 

*)  mwäkaba,  s.  o.  S.  38  f. 
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fehlt  das  Beste.  Die  schlimmste  Eigenschaft  beim  No- 

vizen ist,  daß  er  in  eine  Begierde  zurückfällt,  die  er 

um  Gottes  willen  gelassen  hat. 

Es  ist  Sache  des  Novizen,  seine  Gelübde1)  gegen- 
über Gott  zu  halten;  ist  doch  der  Bruch  des  Gelübdes 

auf  dem  Pfad  des  Novizentums  wie  der  Abfall  von  der 

Religion  für  die,  die  nur  auf  das  Äußere  sehen.  Der 

Novize  hat  sich  Gott  gegenüber,  soweit  möglich2),  nicht 

zu  einer  freiwilligen3)  Leistung  zu  verpflichten;  denn 
in  den  gesetzlichen  Verpflichtungen  liegt  so  viel,  als 

alles  Vermögen  seinerseits  erschöpft.  Gott  sagt  ja  über 

Leute,  die  das  [Asketentum]  ersonnen  haben:  „wir 

schrieben  ihnen  nur  vor,  nach  Gottes  Wohlgefallen  zu 

trachten;  das  aber  nahmen  sie  nicht  in  acht,  wie  sie  es 

hätten  tun  müssen"  (Koran  57,S7). 
Sache  des  Novizen  ist  es,  die  Hoflnung  nicht  weit 

auszudehnen4);  denn  der  Fakir  ist  ein  Kind  des  Augen- 

blicks5). Wenn  er  aber  Einfluß  hat  auf  die  Zukunft 
und  sich  unterrichten  will  über  das,  was  über  seinen 

gegenwärtigen  Zeitpunkt  hinausliegt,  und  Hoflnungen 

hegt  über  das,  was  ihm  bevorsteht,  so  kommt  nichts 
von  ihm. 

»)  <uMd. 

2)  Al-'Ansäris  Erklärung  „soweit  ihm  deren  Ausführung  ohne 

Verpflichtung  möglich  ist"  scheint  mir  dem  Sinn  der  Stelle  schnur- 

stracks zuwider  zu  sein,  ist  aber  als  Abschwächung  von  al-Kuschairis 

Ablehnung  der  Werkheiligkeit  wohl  verständlich. 

3)  Lies  mit  allen  Handschriften  und  Ausg.  1290:  bi'chtijärihi. 

4)  ka$r  al-'amal,  s.  o.  S.  28. 

s)  ibn  waktihi,  s.  o.  S.  82. 
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Es  ist  Sache  des  Novizen,  keine  Einkünfte  zu 

haben,  auf  die  er  rechnen  kann,1)  sei  es  auch  nur 

wenig;  ganz  besonders,  wenn  er  unter  den  Fakiren  ist; 

denn  die  Finsternis  des  Besitzes,  auf  den  man  rechnen 

kann,1)  löscht  das  Licht  des  Augenblicks  aus. 

Es  ist  Sache  des  Novizen,  ja  vielmehr  ein  Stück 

von  dem  Pfad  derer,  die  diese  Richtung  einschlagen, 

daß  sie  es  vermeiden,  von  Frauen  Unterhalt  an- 

zunehmen, geschweige  es  herausfordern,  das  zu  er- 
halten. Auf  diesem  Weg  sind  die  Schaiche  der  Süfis 

vorwärtsgeschritten;  in  diesem  Sinn  sind  ihre  Anwei- 
sungen ergangen.  Wer  das  gering  achtet,  wird  gar  bald 

erfahren,  was  ihn  bloßstellt. 

Es  ist  Sache  des  Novizen,  sich  von  den  Söhnen 

der  Welt  fernzuhalten;  ist  doch  ihr  Umgang  erprobtes 

Gift,  da  sie  von  ihm  Nutzen  ziehen,  während  er  von 

ihnen  Schaden  hat,  wie  Gott  gesagt  hat:  „Folg  nicht 

dem,  dessen  Herz  wir  unser  zu  gedenken  vergessen 

ließen"  (Kor'än  18,27),  und  weil  die  Enthaltsamen  das 
Geld  aus  dem  Beutel  tun,  um  Gott  nahe  zu  kommen, 

und  die  Leute  der  Reinheit2)  Menschen  und  Wissen 

aus  dem  Herzen  schaffen,  um  Gott  zu  erleben3). 

l)  malüm,  s.  o.  S.  29. 

*)  'ahl  as-safä' :  liegt  hier  eine  Anspielung  auf  die  'ichwän  as- 

§afä'  in  Basra  vor? 

3)  tahakkukan  billah;  vgl.  o.  S.  203,  Anm.  1. 



Zur  Kritik  der  Ruscbatri-Öbersetzung 
von  yim*  Olga  de  Lebedew, 

(s.  0.  S.  69  ff.) 

Zu  meinem  Bedauern  mußte  ich  oben  S,  69 ff.  über 

die  Schrift  von  Madame  de  Lebedew  ein  nicht  sehr 

günstiges  Urteil  fällen.  Ich  konnte  dort  unmöglich  eine 

ausführliche  Begründung  geben  und  hielt  dies  zunächst 

auch  nicht  für  nötig,  da  jeder  Arabist,  der  ihre  Schrift 

in  die  Hand  nimmt,  der  dort  geäußerten  Ansicht  bei- 

stimmen wird.  Ich  kann  jedoch  dem  Grundsatz  die 

Anerkennung  nicht  versagen,  daß  jede  harte  Kritik 

sorgfältig  begründet  sein  soll.  Die  Begründung  sei  hier 

in  wenigen  zufällig  herausgegriffenen  Proben  nachgeholt! 

Der  erste  der  süfischen  Termini,  den  al-Kuschairi 

behandelt,  ist  das  Wort  walft  „Zeit"  (s.  o.  S.  81  f.).  Al- 
Kuschairi  beginnt  37, sc: 

^jlfc  J*j^  vLoU  (3^*^   J*^  ̂   sZJj\  '**?**- 

C-ij     J^LfclJl      klolLb     (jisel«     iloU-       W     4jj*A>. 

jLr^li  j^\  ̂ \j   dLri    J>i"  J^Jl  doUl! 

j+^\  u*\j   C*****  <loL  j^}\   ̂ jj   f*jZ* 

ex*  *** 
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Madame  de  Lebedew  gibt  diese  Stelle  S.  9  f.  so 

wieder:    „Les    savants    qu'on   appelle    OuUma   el-Mou- 

hakkikoün    •   -ilptjl    «■LiJjl   qui  professent  le  verkable 

Islamisme,  donnent  ä  ce  mot  la  significatioii  suivante: 

Le  «temps»  est  une  chose  verifiee,  positive  (comme  le 

lever  du  soleil),  liee  par  metaphore  ä  une  chose  non 

positive  ou  douteuse:  par  ex.:  Si  tu  dis:  «Je  viendrai 

chez  toi  au  lever  du  soleil»,  le  lever  du  soleil  est 

«positif»,  tandis  que  ta  venue  est  «probable»,  puisqu'elle 
peut  ne  pas  avoir  lieu.  Le  lever  du  soleil  est  donc  le 

temps  fixe  pour  la  venue.  Partant,  toute  chose  a  son 

temps  fixe  d'apres  le  mouvement  des  astres  et  les 

phenomenes  de  la  nature." 

Die  'ahl  at-tahkikl)  sind  die  Leute,  die  einer  Sache 
auf  den  Grund  gehen,  es  genau  nehmen,  die  Sachkenner, 

hier  die,  die  sich  auf  den  exakten  Sprachgebrauch  ver- 
stehen, aber  absolut  nicht  die,  die  den  wahren  Islam 

bekennen.  In  der  Übersetzung  der  Definition  folgt  Madame 

de  Lebedew  al-'Ansäri's  Kommentar2),  ohne  das  anzu- 

geben. Die  Meinung  ist  zweifellos,  daß  wakt  die  Re- 

lation zwischen  den  beiden  „eintretenden  Dingen"  sei; 
die  gewählte  Wendung  ist  nur  Ausfluß  sprachlicher 

Schwerfälligkeit.  —  Wie  interessant  ist  doch  der  Schluß- 

')  Vgl.  muhakkik  guter  Grammatiker:  Weils  Vorwort  zu  seinem 
Anbäri  (Leiden  1913)  S.  15;  anders  Horten  in  seiner  Theologie  des 

Islam  S.  152,  vgl.  Taeschner,  Die  Psychologie  Qazwinis,  Tübingen 

1912,  S.  54.  Jacob. 

2)    f^yjt   ̂ oU-   J_j*a>.   <tl*  ̂ J^   jj^^*   ̂ ^»-   *>}f 
14 
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satz  der  Madame  de  Lebedew,  der  bei  al-Kuschairi 
nicht  steht! 

Die  wörtliche  Übersetzung  lautet:  „Der  Wortsinn 

von  walct  denen  zufolge,  die  es  genau  nehmen,  ist  ein 

[nur]  vorgestelltes  Eintretendes,  dessen  Zustandekommen 

geknüpft  ist  an  ein  als  wirklich  konstatiertes  Eintretendes, 
so  daß  das  als  wirklich  konstatierte  Eintretende  der 

waty  für  das  nur  vorgestellte  Eintretende  ist.  So  ist, 

wenn  man  sagt:  Ich  werde  am  Anfang  des  Monats 

zu  dir  kommen,  das  Kommen  etwas  nur  Vorgestelltes 

und  der  Anfang  des  Monats  ein  als  wirklich  kon- 
statiertes Eintretendes.  Der  Anfang  des  Monats  ist  also 

der  walct  des  Kommens." 

Etwas  weiter  unten  (37,i6ff.)  erklärt  al-Kuschairi  die 

Wendung:  „jemand  steht  unter  dem  Gebot  des  Augen- 

blicks" (s.  o.  S.  82)  und  sagt:  „d.  h.,  daß  er  an  das  hin- 
gegeben ist,  was  ihn  ohne  eigene  Willensbetätigung  von 

der  Welt  des  Verborgenen  trifft;  dies  bezieht  sich 

auf  das  Gebiet,  auf  dem  Gott  dem  Menschen  gegen- 

über kein  Gebot  und  keine  Forderung  mit  Gesetzes- 
kraft hat;  denn  zu  vernachlässigen,  was  einem  befohlen 

ist,  und  das  Gebot  in  dieser  Hinsicht  an  die  Bestimmung 

zu  verweisen  [d.  h.  es  der  Bestimmimg  zu  überlassen, 

daß  es  ausgeführt  wird]  und  nicht  auf  das  eigene  Im- 

Rückstand-Bleiben  zu  achten,  heißt  die  Religion  auf- 

geben." Bei  Madame  de  Lebedew  lautet  dies:  „Cela 

veut  dire  qu'il  est  sous  le  coup  de  Tinspiration  divine 

sans  s'en  rendre  compte.  (de  l'auteur) :  Ceci  est  pour 
ceux  qui  n'ont   pas   de    devoirs    envers   la   religion    ou 
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les  autres  personnes ;  car,  si  Ton  abandonnait  ses  devoirs 

pour  se  livrer  ä  la  meditation,  en  se  niettant  sous  la 

dependance  de  la  destinee,  kader,  ce  serait  contraire 

aux  preceptes  de  la  religion.  II  faut  d'abord  remplir  ses 
devoirs  envers  son  prochain  et  puis  se  livrer  ä.  la 

meditation." 
Schlimm  sieht  auch  der  Abschnitt  über  makdm,  S.  12 f. 

aus.  Nur  zwei  Miß  Verständnisse  unmißverständlicher 

Stellen  seien  angeführt.  Al-Kuschairi  sagt  37,33f. :  „Be- 
dingung dabei  ist,  daß  man  nicht  von  einem  makdm 

zum  andern  weitergehe,  wenn  man  die  Bestimmungen 

jenes  makdm  noch  nicht  völlig  erschöpft  hat"  (vgl.  oben 

S.  79 f.).  Madame  de  Lebedew  liest  heraus:  „II  n'est 

point  permis  d'abandonner  la  recherche  de  cette  qualite, 

jusqu'ä  ce  qu'on  l'ait  acquise  au  point  de  pouvoir  la 
transmettre  ä  un  autre."  Da  dann  natürlich  die  im  di- 

rekten Anschluß  an  diesen  Satz  gegebenen  Beispiele  nicht 

passen  wollen,  läßt  Madame  de  Lebedew  sie  einfach  weg. 

Kurz  darnach  ist  erzählt  (38,3 ff.),  wie  al-Wäsiti  die 

Genossen  des  'Abu  cOthmän  nach  der  Anweisung  ihres 
Schaichs  fragt  und  die  Antwort  erhält:  „er  pflegte  uns 

anzuweisen,  uns  an  die  [Gott  schuldigen]  Gehorsams- 

handlungen zu  halten  und  unseres  Im-Rückstand-Bleibens 

dabei  bewußt  zu  sein."  Fast  unbegreiflich  ist,  wenn 
Madame  de  Lebedew  wirklich  dieser  Text  vorlag,  ihre 

Wiedergabe:  „II  nous  a  ordonne  de  continuer  notre 

obeissance  ä  Dieu ;  mais  nous  croyons  que  nous  ne 

remplissons  pas  ce  devoir  en  perfection."  Aber  leider 
zieht  sich  diese  Eigentümlichkeit,  ein  Verstehen  des 

14* 
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einzelnen  Worts  verbunden  mit  völliger  Hilflosigkeit 

gegenüber  dem  Gedankenzusammenhang  und  dem 

arabischen  Satzbau,  durch  die  ganze  Schrift  hindurch. 

S.  41,9  illustriert  al-Kuschairi  das  Wesen  des  mysti- 
schen loudschüd  (s.  o.  S.  87  f.  u.  90)  durch  Mitteilung 

eines  Verses,  der  in  wörtlicher  Übersetzung  lautet: 

„Mein  wudsch.ua.  ist,  daß  ich  weg  bin  vom  Sein  (wudschüd) 

(oder  vielleicht :  „daß  ich  mir  des  ivudschüd  nicht  mein*  be- 

wußt bin")  durch  das  mir  zuteilwerdende  Schauen  (sckuhud 

=  muschähada,  s.  o.  S.  74)." !)  Madame  de  Lebedew,  S.  23  : 

„Mon  woudjoüd  (mon  existence)  est  dans  l'eloignement 

du  wedjd  car  c'est  par  lä  que  la  Presence  se  revele  a 

moi."  Daß  das  Anführungszeichen  erst  später  geschlossen 
wird,  also  ganz  andere  Dinge  in  die  angebliche  Über- 

setzung einbezieht,  ist  eine  Kleinigkeit,  auf  die  kein 

Wert  gelegt  sei.  Auffallend  dagegen  ist  mir  die  Wendung 

wedjd  in  der  Übersetzung;  man  würde  annehmen,  daß 

der  Übersetzerin  ein  ganz  anderer  Text  vorlag  als  uns,  — 
wenn   sie    uns  nicht   den  Vers    auch   arabisch   mitteilen 

würde:  da  aber  schreibt  sie  selbst  $  ->.  J|.  Falls  Madame 

de  Lebedew  mit  ihrer  Übersetzung  einen  Sinn  verbindet, 
so  scheint  mir  der  eben  auf  dem  Unterschied  von 

woudjoüd  und  wedjd  ruhen  zu  müssen.  Wie  darf  sie 

dann  aber  willkürlich  verändern?  Ignoriert  sie  aber  hier 

')  Im  Verse  würde  ich  das  erste  wudschüd  als  Plural  von 
wadschd  (Extasen)  das  zweite  als  Infinitiv  (Existenz)  fassen.  Es  läge 

dann  ein  .1"  —~j*7  vor,  s.  Rückerts  Grammatik,  Poetik  und  Rhetorik 
der  Perser  S.  91  f.  Jacob. 
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den  Unterschied  der  beiden  Ausdrücke,  was  kann  dann 

der  Sinn  ihrer  Übersetzung  sein  sollen? 

Im  Abschnitt  über  fand1  bespricht  al-Kuschairi  43,2^ff. 
gewisse  Verschiedenheiten  des  Begriffs  bei  verschiedener 

Anwendung  (s.  o.  S.  89,  Anm.  3)  und  sagt: 

„Daß  der  Mensch  also  seinen  tadelnswerten  Hand- 

lungen und  seinen  niedrigen  Zuständen  entwird,  ge- 

schieht dadurch,  daß  diese  Handlungen  nicht  sind; 

daß  er  aber  sich  selbst  und  den  Geschöpfen  entwird, 
dadurch,  daß  er  von  sich  selbst  und  ihnen  keine 

Empfindung  mehr  hat.  Wenn  er  also  den  Hand- 

lungen, Charaktereigenschaften  und  Zuständen  entwird, 

so  darf  davon  dasjenige,  dem  er  entwird,  nicht  [mehr] 

existieren.  Wenn  man  aber  sagt:  er  entwird  sich  selbst 

und  den  Geschöpfen,  so  existieren  er  selbst  und  die 

Geschöpfe  wohl,  aber  er  hat  kein  Wissen  von  ihnen 

noch  von  sich  und  keine  Empfindung  und  keine 

Kunde,  so  daß  also  er  selbst  ist  und  die  Geschöpfe 

sind,  er  aber  seiner  und  der  Geschöpfe  nicht  be- 

wußt ist  und  von  sich  und  den  Geschöpfen  keine 

Empfindung  hat." 
Daraus  wird  bei  Madame  de  Lebedew  S.  32 :  „Le 

fend  du  serviteur  ä  toutes  ses  actions  mauvaises  et  ä 

ses  defauts,  au  point  qu'il   n'en  reste  plus  une  parcelle 
O  .    ö  .»»     O  »— 

dans  son  caractere,  s'appelle  jJLLäJi   -x«  <U~aj  ,\c  ,<£&'• 

il  est  mort  ä  lui-meme  et  aux  autres  creatures;  il  est 

pourtant  vivant  dans  ce  monde  et  les  creatures  de  meme; 

mais  il  ignore  sa   personne    et   les  autres,    et  se  trouve 
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dans  une  absence  d'esprit  continuelle  qui  le  rend  in- 
sensible ä  tout." 

Es  ist  wirklich  kein  Versehen :  es  handelt  sich  um 

einen  und  denselben  Passus!  —  Man  wird  verstehen, 
daß  hier  eine  Kritik  ins  einzelne  sich  nicht  lohnt,  und 

auf  weitere  Beispiele  gern  verzichten.  Nur  noch  ein  Zug 

sei  erwähnt  als  amüsanter  Abschluß  dieses  wenig  er- 

freulichen Kapitels.  S.  45,  1.  Z.  f.  sagt  al-Kuschairi 

„sakio  und  sukr  kommen  nach  dliaulc  und  schurb" ;  vgl. 
dazu  o.  S.  86.  Bei  Madame  de  Lebedew  aber  ist  dafür 

S.  41  wirklich  und  wahrhaftig  zu  lesen: 

„Le  sahw  et  le  soukr  surviennent  apres  qu'on  a 

goüte  et  bu  du  vin"  ! 



l)crzeid)tiis  der  faebausdrüche. 

cäbidün  57 ;  62. 
'achläk  76;  89. 
'adab  39  ;  40 ;  49  ;  205. 
'afäl  76;  89. 
cahd  117;  186;  206. 
'ahwäl  76;  89. 
cain  al-jakin  7 ;  73. 

cakd  102*;  105;  117;  182; 185. 

cakl61;  73;  74;  77;  79;  95. 
caläka,    Plural    calä'ik    18; 

27;  30;  110;   124.' cälimün  57. 

cärif ,   cärifün    43  ;    56 ;    57  ; 
58;    59;    62;    84;    119; 
137;  146. 

'arwäh  s.  ruh. 

'asbäb    28;    30;    43;    112; 157. 

'asrär  s.  sirr. 
'auba  108. 

'aulijä'  s.  wali. 
'auräd  s.  wird. 
'awämm  62. 

badal,  badil  197. 
badihi  61. 

bajän  73 ;  74. 

bakä'  89 f.;  91;  96. bast  84 f. 

bawädih  84  Anm.  1  ;  95. 
bisät  129f. 
bucd  91. 
burhän  73. 

chalwal20— 122;  145;  161. 
chänkäh  130. 

chaschja  10  f. 
chätir  80;  81;  163;  204. 

chätir  hakk  80. 

chauf  9ff.;  2*5';  84;  85;  168. chirka  129;  141  f.;  200f. 
chitäb  80. 
chulk  hasan  40. 
chumüd  92  Anm.  1. 
chuschu    23  f. 

dhauk  86;  87  Anm.  1. 
dhikr  35—38;    105;    118 

122f.;  131  f.;  140;  143 
171  Anm.  1;    186;  187 

189;  190;  193. 
dscham1  9 2 f.;  96. 

dschain    al-dschamc  93. dschüd  45. 
ducä'  35 f. 

fakir    98;     HOf  ;     113 f.; 
141   u.  ö. 

fakr  110—112. 
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fana'  51  Anm.  3;   89—91; 
93;  94;  96;  144;  168. 

fark  92 f.;  s.  auch  tafrika. 
fark  thäni  93. 

fatä  46 f. 

fatra  123;  187. 
fikr  37. 

firäsa  148—154;  166. 
futuwwa  44 — 48;  114. 

gafla  37;  109;  140  Anm.  1; 
192. 

gaiba  85f.;  87;  96. 
gaira  16. 
giba  115. 

habl  130. 

hadath  s.  suhbat  al-'ahdäth. 
hädschis  80. 
haiba  10;  85;  168. 

hajä'  38. 
hakika.  haka'ik  61 ;  72;  84. 
hakk  al-jakin  7 ;  73. 
häl  21;    32;    79—88;    89; 

93;   95;   97;   163;  168; 
203  Anm.  1. 

halka  131. 

haraka  1)  32;  56. 

2)  141. 
hasad  115. 
hätif  161. 

hazz,  huzüz  84  Anm.  2;  95 
Änm.  1. 

hifzkulüb  al-maschä'ichl05. 

hik'ma  60;  145. hudschüm  95. 
hudür  86;  96. 
hurrija  8. 

huwija  58;   146. 
huzn  12  f. 

cibäda  7;  130. 
'ibähija  68. 
ibn  waktihi  s.  wakt. 

'ichläs  15 ff.;  59,  60. 
ichtibärät  194. 
'ifräd  al-kidam  53. 

cijän  73.  ' 
'ilhäm  80. 

cilm  10;    53;  57;    60;  61; 
73 f.;  78;  79;    95;    114. 

cilm  al-jakin   7;  73. 
cilm  at-tauhid  s.  tauhid. 
'imän  10;  40;  49;  57. 'inäba  108. 

'iräda  100;  110;  123;  185; 

_  187;  190;   196. 'irdä'  al-chusüm  107. cischk  63. 

ischtijäk  63. 
istikama  123;  137;   155. 

'ithär  45;  114;  185  Anm.  1. 
'ithbät  1)  89. 

2)  185. ictikäd  177;  182  Anm.  2. ittihäd  54. 

jakin  7;  59—61;  73. 
jakin  al-jakin  60. 

kabd  84  f. 

käla'b  76. 
kaläm  164;  180. 
kalansuwa  128. 

kalb  73—78;  83;  97;  137; 
188  Anm.  4. 
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al-kämil  at-tämm  169. 

kanäca  18;  20;  42. 
karäma  154—163;  168. 
kasb  27;  32. 
kasbi  61. 

kasr  al-'amal  28;   43 ;  60; 
il3;  206. 

kaul  132;  134;  138. 
al-kaum  98;  176;  178. 
kawwäl    132;     134;    135; 

136;     139;     141;     143; 
201;  202. 

kijam  bi  176  Anm.  1;  205. 
kijäsa  188. 
kulüb  s.  kalb, 

kurb  91.  ' kirwwa  157. 

latif  76. 

lawä'ih  84  Anm.  1  ;  95. 
lawämic  95. 
likäc  63. 
Hsän  48. 

ma'ärif  s.  ma'rifa. 
madhhab  177. 

madschlis  131  f.;  134. 
mahabba  62— 66 ;  74f.;  78; 
mahfÜz  167.  [97  ;  127. 
mahk  91  Anm.  1. 
mahüw  91. 

mahw  89;  91—93;  144. 
makäm  21 ;  79  f. ;  84  Anm.  2 ; 

86  Anm.  2;   176. 
makr  167. 
malum  29;  110;  124;  196; 

202;  207. 

ma'rifa    10;    52;    56—62; 

72;  73—75;  78;  79;  95: 
97;  98;  127;  144;  145. 

ma'süjn  167. 

mau'iza  113;  131;  164. 
mawädschid  e.  wadschd. 
midhabba  VIII. 
mish  128. 

mu  ämalät  86  Anm.  2  u.  3  ; 
203  Anm.  1. 

muchälafat  an-nafs  13;  15. 
muchlas  17. 
muchlis  15;  17. 
mudschähada  13. 

muhädara  73;  78. 
muhibbün  62. 

mukäschafa  60;  73 f.;  146. 
mulawwan  84. 
mu'minün  49. 
munäzalät  86  Anm.  2  u.  3 ; 

88;  203. 
muräd  113;  204. 
murä'i  15. 
muräkaba  38 f.;  205. 

murakkaca  VIII;  129. 

murid'  37;  100  f.  u.  ö. muruwwa  45. 

muschähada  72 — 75;  79. 
mutafarris  148;    150;  166. 
mutamakkin  84. 
mutasäkir  87  Anm.  1. 
muwahhidün  49. 

muwä?alät  86  Anm.  3. 

nafas  80;  81;  82f.;  97. 
nafs  76 f.;  79;  137. 

nafs  'ammära  llf. 
nakd  lil-cäda  154. 
nazar  102. 
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radschä'  24 f.;  84;  85. 
rahba   11. 
rakasa  140. 

rakwa  124;   130. 
ri'ä'  15. 

ridä   6;    18;    20—24;   26; 
31;  35;  42. 

rijj  86  Amn.  3;  87  Anm.l. 
rubübija  5  f. ;  26;  72. 
rucbsa  103:  183; 

ruh  74;  77—79;  83;  97. 
ruja  63. 

ru'jä  163 — 166. 

sabab  s.  'asbäb. 
sabr  7;  18 ff.;  22;  23;  26. 
sachä'  45. 
saddschäda  130. 

sadik  14  f.;   137. 

§afä'  207. 
sähi  87  Anm.  1. 

sahw  85 f.;  89;  91;  92;  93. 
sakrän  87  Anm.  1. 
salät  35 f.;  38;  193. 

samäc  131  :  134—145;  189 
Anm.  1;  199. 

samt  121;  147  f. 
satr  95  f. 
schäbb  190. 
schahäda  60. 

schähid  1)  59. 
2)  82. 

schaich99;100;103ff.  u.ö. 
schäkir  32. 
schakür  32. 

scharica   40;    49;    72;   98; 102  f. 
schauk  63. 

schirb  84 ;  86  Aom.  2 ;  93. 
schirk  chafi  77. 
schuhüd  129. 
schukr  32  f. 
schurb  86;  87  Anm.  1. 
siddik  14. 

sidk  #13ff.;  17;  48;  177. sirr  74f.;  77;  79;  83;  97; 186. 

subha  130. 
suhba  104;  114  f.;  125. 

suhbat  al-'ahdäth  116. 
süf  30;  128. 
sukr  86 f.;  89. 
sunan  rätiba  192. 

ta  a  60. 
tabarruk  142 f.;  202. 
tadschalli  95  f. 
tafrika  92  ;  94 ;  96  ;  s.  auch 

fark. 
tafwid  7;  25  f. 

tagajjur  143. tahära  188. 

tahkik  182;  209. 

tä"ifa*98. 
takija,  takwä  39  f. 
taklid  102;   182. 
taklif  93. 

takwä  s.  takija. 
talwin  84. 
tamkin  84. 
tanzih  53 ;  74. 
tarika  34;   43;  72;    98  ff. ; 

133  (tarik  190). 

tarik  al-hakk,    turuk   al- 
hakä'ik  61. 

tark  asch-schahawät  77. 
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tasawwuf  18;  48;  56. 
tasdik  60. 
taslim  25. 

tauba  107—110;  117. 
tauhid30;  40;  48— 56;  75; 

79;  127;  131;   155;  171 
Anm.  1;  178;  181. 

cilm    at-tauhid    55;    131; 

181  Anm.' 2. tawädschud87f.;  138;  139; 
141;  143. 

tawäduc  23  f. 
tawakkul  25—32;  34:  35; 

148  Anm.  1. 

tawälic  95. 

tül  al-'amal  28;  112. 

cubüda  7. 

cubüdija  5 ff.;  18;  20;  26; 
72;  92. 

?uns  85. 

'ustädh  100;   113. 
'uzla  120—122. 

wadschd  87— 89;  135;  138; 

139;  212. 
wakfa  123;   187. 

wakt  80;  81—83;  97. 
ibnwaktihi  82;  168;  206. 

wali,  walija49;  129;  167; 
168. 

wara'  40 ff.;  80;  103;  205. 
wärid   80 f.;    82;    85;    87; 

88;  95;  139;  141. 
wasla  177  Anm.  2. 
waswäs  80. 

wacza  s.  mauciza. 
wiläja  167—169. 
wird  88;  127;  192. 
wisäl  177  Anm.  2;  178. 
wudschüd  87—89;  90;  91; 
wusül63;177.       [92  ;  212. 

zafana  140. 
zähidün  62;   129. 
zuhd  41  ff.;    60;    80;  110; 

154;  205. 



Uerzeicbnis  der  Personennamen. 

(S.  bezeichnet  die  in  al-Kuschairis  historischem  Abschnitt  erwähnten 

Sufis ;  bei  ihnen  als  den  wichtigsten  Vätern  des  Siifitnms  ist  mit  K 

die  betreffende  Seitenzahl  nach  dem  Druck  der  Risäla  von  1318  bei- 

gefügt und  mit  „Amedroz"  auf  dessen  Notizen  in  JRAS.  1912,  S.  579  ff. 
verwiesen.) 

cAbbäs  b.  al-Muhtadi  157 f. 

'Abdallah  b.  al-Mubärak,  gest.  181  (Goldziher,  Vor- 
lesungen, S.  198;  Amedroz  unter  Mubarak)  35; 

111;  115. 

'Abdallah  b.  Sa'id  b.  Kulläb  180 f. 

'Abu  'l-'Abbäs  as-Sajjäri,  S.  aus  Merw,  gest.  342  (vgl.  K., 
S.  33 ;  Amedroz  unter  Sayyäri)  96. 

'Abu  VAbbäs  b.  Suraidsch1)  (vgl.  ZDMG.  52,  S.  471) 
131;  180. 

'Abu  Bekr,  der  Chalifa  52. 
'Abu  Hafs  s.  al-Haddäd. 

'Abu  Häzim  al-'Acradsch  (gest.  135)  36. 
'Abu  cImrän  180. 

'Abu  Jazid  s.  al-Bistämi. 

'Abu  '1-Käsim  al-Munädi  41  Anm.  2. 

'Abu  '1-Käsim  al-Hakim,  gest.  342  (vgl.  Dschämi,  Nafa- 
hät,  Nr.  129)  11. 

')  1.  S.  131   so  statt  Schuraih. 
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'Abu  '1-Käsim  s.  auch  al-Dschunaid,  an-Nasräbädhi. 

'Abu  '1-Kicäbi  131. 

'Abu  Sacid  'Abu  'l-Chair   [so !    vgl.  Journal    of  the  Am. 
Or.  Soc.  XXIX,  128f.],  gest.  440  (vgl.  Nicholson  in 

der  Enzyklop.  des  Islam,  I,  llOf.)   130  Anm.  3. 

'Abu  Sacid  al-Charräz  s.  al-Charräz. 

'Ahmed  b.  'Abi  '1-Hawäri,    S.  aus   Damaskus,    gest.  230 
(vgl.  K.,  S.  I9f. ;  Amedroz  unter  Hawäri)  31. 

'Ahmed  b.  Chidrüja,    »S.  aus  Balch,    kam   nach  Nisäbfir 
und   Bistäm,    gest.  240    (vgl.  K.,    S.   19;    Amedroz 

unter  Khadruya)  47;  127  Anm.  1. 

'Ahmed  b.  Hambal  41;  43;  179. 

cAli  b.  'Abt  Tälib  135. 

al-'Ämuli  (?)  s.  Ibn  'Ata'. 

al-'Auläsi,  'Abu  '1-Härith  (vgl.  Dschämi,  Nafahät,  Nr.  16)  138. 

al-Balchi,  'Abu  Dschacfar  115. 
al-Balchi,  Muhammed  b.  al-Fadl,    S.  wohnte   in  Samar- 

kand,  gest.  319  (vgl.  K.,  S.  24f.;  Amedroz)  64. 

Bischr,    'Abu  Nasr,    b.  al-Härith  al-Häfi,    S.    aus  Merw, 
wolmte    in  Bagdad,    gest.  227     (vgl.  K.,     S.   12f. ; 

Amedroz)  10;  41;  158. 

al-Bistämi,  'Abu  Jazid  Taifür,    S.  aus  Bistäm,   gest.  261 
oder  234  (vgl.  K.,  S.  16f.;   Amedroz)  16;  58;  65; 

99;  126;  127  Anm.  1;  145;  146;  158;  168f.;  183. 

al-Charräz,  'Abu  Sa'id  'Ahmed,  S.  aus  Bagdad,  gest.  277 
(vgl.  K.,  S.  27;  Amedroz  unter  Kharräz)  64;  96; 

130  Anm.  3;  144;  148. 
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al-Chawwäs  s.  'Ibrahim  al-Chawwäs. 

al-Choräsäni,    'Abu  Hamza,    S.   von   Nisäbür,    gest.  290 
(vgl.  K.,  S.  30:  Amedroz  unter  Khuräsäni)  29f. 

ad-Dakkäk,  'Abu  cAli  al-Hasan,  der  Meister  al-Kuschairis. 
gest.  406  oder  412  (vgl.  Amedroz)  10;  15;  19;  22 

25;    37;    55f.;    63;    81;    88;    92;  99;  105;  106 f. 

121;    129;    137;    148;    151—153;   165;  167;  177 
183. 

ad-Däräni,  'Abu  Sulaimän,  S.  aus  Wäsit  (nach  'Abu 

'1-Mahäsin,  I,  591),  lebte  in  Därajjä  bei  Damaskus 
(vgl.  Ibn  Dschubair,  hg.  von  de  Goeje,  S.  281 ; 

übers,  von  Schiaparelli,  S.  274),  gest.  215  (vgl.  K., 

S.  17f.;  Amedroz)  10;  20;  22;  23;  24;  31;  42; 

43;  59;  64;  139. 

Dä'üd  b.  Nusair  at-Tä'i,  S.  in  Küfa,  gest.  166  (vgl.  K., 

S.  14f.;  Amedroz;  Türk.  Bibl.,  Bd.  9,  S.  77,  An- 
merkung 2)  99. 

Dhu  'n-Nün  al-Misri,  S.  aus  'Achmim,  gest.  245  (vgl.  K., 
S.  10;  Amedroz)  6;  10;  11;  13;  15f.;  22;  26; 

28;  37f.;  46;  49f.;    54;    59;    60;  108;  109;  121; 

ad-Dinawari  s.  Mimschäd.  [136;  162. 
al-Dschähiz  165. 

al-Dschalädschili  al-Basri  40. 

al-Dschunaid,    'Abu  '1-Käsim,  S.  aus  Bagdad,    gest.  298 
(vgl.  K.,  S.  22;  Amedroz;  s.Türk.  Bibl.,  Bd.  9,  S.  78, 

Anm.  2)  12;  14;  15;  17;  18f.;  21;  31;  38;  43;  48 

50—55;    56;    57;    60;    65;    80;    99;    108;    109 
110f.;    112;    114;    121f.;    126;    129;    135;    136 

139;   141;   149f.;  156;   164;  166;  180;  181;  182 
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al-Dschurairi,  'Abu  Muhamnied  'Ahmed,  S.  in  Bagdad, 
gest.  311  (vgl.  K.,  S.  27;  Amedroz  unter  Jariri) 
134  f. 

al-Dschüzdschäni,  'Abu  'Ali  al-Hasan  (3.  Jahrh.)  (vgl. 
Amedroz  unter  Jüzajäni)  7;  18;  26;  146;  168. 

al-Fargäni,  Muhammed  b.  'Abdallah    (vgl.  Dschämi,  Na- 
fahät,  Nr.  199)  182. 

al-Fargäni,  Muhammed  b.  'Ismäcil  (Zeitgenosse  al-Kattä- 

nis,  vielleicht  der  Jäküt,  III,  879 ;  'Abu  '1-Mahäsin, 
II,  303  erwälmte,  331  gest.)  125. 

Fath  al-Mausili,  gest.  220  (vgl.  Dschämi,  Nafahät,Nr.25)  1 97. 

Fätima,  Schwester  des  'Abu  'Ali  ar-Rüdhbäri  144. 

al-Fudail  b.  'Ijäd,  S.  aus  Merw  oder  Samarkand,  gest.  187 
(vgl.  K.,  S.  10f.;   Amedroz)    11;    13;    16;   24;   28; 

40;  46. 

al-Haddäd,  al-Hasan  41  Anm.  2. 

al-Haddäd,  'Abu  Hafs  cOmar  b.  Maslama,  S.  aus  Nisäbür, 
gest.  nach  260  (vgl.  K.,  S.  20;  Amedroz)  11;  46; 

58;  112;  121;  126. 

al-Härith  al-Muhäsibi,  S.  aus  Basra,  gest.  243  in  Bagdad 

(vgl.  K.,  S.  14;  Amedroz  unter  Muhäsibi;  Margo- 
liouth  in  Transactions  of  the  third  internat.  congress 

for  the  History  of  Religions,  I,  292  f.)  15;  21; 

64;  158. 

al-Hasan  al-Basri  (vgl.  Türk.,  Bd.  9,  S.  76,  Anm.  3)  12. 

al-Hallädsch,  al-Husain  b.  Mansür,  hingerichtet  309  (vgl. 
Amedroz,  sowie  die  zahlreichen  Arbeiten  Massignons) 

2;  30;  55;  58  Anm.  1;  94;  106;  131;  152f.; 
180  Anm.  2. 
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Hätim   al-'Asamm,   S.   von   Balch,    gest.    237    (vgl.  K., 
S.  18f.;  Amedroz)  26;  28. 

al-Hiri,    'Abu  'Othmän,    S.   aus    Rajj,    lebte   in  Nisäbür, 
gest.  298    (vgl.  K.,  S.  22f.;   Amedroz)  11;    12;  29; 

37;  42;  126;  137;  211. 

al-Husri, 'Abu 'Abdallah  (vgl.Dschämi,Nafahät,Nr.ll6)  197. 

al-Husri,    'Abu  '1-Hasan  'Ali,    S.  von  Bagdad,    gest.  371 
(vgl.  K.,  S.  35;  Amedroz)  53;  55;  126;  184. 

Ibn'Atä'  al-'Adami1),  S.  aus  dem  cIräk,  gest.  309  (vgl.  K., 
S.  28;  Amedroz  unter  Amuli)  6;  19;  63;  155. 

Ibn    Chafif,    Muhammed,    asch-Schiräzi ,    S.    gest.    391 

(vgl.  K.,  S.  34;  Amedroz  unter  Khafif)  96. 

Ibn    Fürak,    'Abu    Bekr    (vgl.   Schreiner    in    Actes    du 

yjjjeme    congres    internat.    des    Orientalistes ,    I,    1, 
S.  108;   ZDMG.  52,  S.  491  u.  496)    10;  167;   205. 

Ibn  Jazdänjär,    'Abu  Bekr  al-Husain,    S.  aus  Armenien 
(vgl.  K.,  S.  32f.)  58f. 

Ibn  al-Kätib,   'Abu  cAli,   S.  in  Ägypten,  gest.  nach  340 
(vgl.  K.,  S.  32)  74. 

Ibn  Masrük,  'Abu  'l-cAbbäs  'Ahmed,  S.  aus  Tüs,  wohnte 
in   Bagdad,    gest.  297    oder   298    (vgl.  K.,    S.    27; 
Amedroz)  135. 

Ibn  Nudschaid,  'Abu  cAmr  'Ismä'il,    S.,  gest.  in  Mekka 
366   (vgl.  K.,  S.  34;    Amedroz   unter  Nujaid)    138. 

Ibn  as-Sammäk  147. 

')  „der   Fellhändler"    von   'adam,   Plural   ron   'adim:   so    nach 

al-'Ansäri;  das  'Amuli  des  Hudschwiri  scheint  mir  verdächtig. 
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Ibn  Suraidsch  s.  'Abu  'l-cAbbäs. 

'Ibrahim  b.  'Adharo,  S.  aus  Balch,  wandort  nach  Syrien, 
wo  or  161  gestorben  und  in  Dschabala  begraben 

sein  soll  (vgl.  K.,  S.  9 f. ;  Amedroz  unter  Adham; 

Goldziher,  Vorlesungen,  S.  163  u.  194;  Palästina- 
Jahrbuch,  VI,  76  u.  78)  24;  41;  44;  59;  111; 

124;  125;  129;  161. 

'Ibrahim  al-Chawwäs,  S.,  gest.  291  in  Rajj  (vgl.  K.,  S.  28. 
Amedroz  unter  Khawwäs)  30;  120;  124;  125; 
148  Anm.  1. 

'Ishäk  b.  Chalaf  42. 

Jahja  b.  Muädh  ar-Räzi,  S.,  wirkte  in  Balch  und  Nisä- 
bür,  gest.  258  (vgl.  K.,  S.  19;  Amedroz  unter 

Mucädh)  30;  42;  62;  65;  109;  112;  119;  122; 
128;  147  f. 

Jüsuf  b.  'Asbät  (gest.  nach  190)  14;  41;  111. 
Jüsuf  b.  al-Husain  s.  ar-Räzi. 

al-Karchi,   Macrüf  b.  Firüz,    S.    aus   Bagdad,   gest.   200 

oder  201    (vgl.  K.,   S.  11;    Amedroz   unter  Macrüf; 
Türk.  Bibl.,  Bd.  9,  S.  77,  Anm.  3)  59;  65;  99. 

al-Kattäni,  'Abu  Bekr  Muhammed,  S.  aus  Bagdad,  gest. 
in  Mekka  322  (vgl.  K.,  S.  31;  Amedroz)  12f.;  38; 

40;  66;  100;  125. 

al-Kazzäz,  al -Hasan  139. 
al-Kirmäni  s.  Schah. 

al-Kuraschi,  'Abu  'Abdallah  28. 

al-Magribi,  'Abu  'Abdallah,    S.   gest.  279  oder  299,   an- 15 
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geblich   auf  dem   Sinai   begraben    (vgl.  K.,  S.  27; 

Amedroz)   124  f. 

al-Magribi,  'Abu  cOthmän,  S  gest.  in  Nisäbür  373    (vgl. 
K.,  S.  35;    Hudschwiri,    übers.  Nicholson,  S.  158f.) 

25;  135. 

al-Magribi,  Mansür  b.  Chalaf  (vgl.  K.,  S.  36,  Z.  25)  55. 
Malik  b.  Dinar  (gest.  131)  44. 

Mansür  b.  Chalaf  s.  al-Magribi. 

Macrüf  s.  al-Karchi. 

al-Mekki,    cAmr   b.  cOthmän,    S,,    gest.    in   Bagdad   291 

(vgl.  K.,  S.  25;  Amedroz  unter  Makki)  106'). 
Mimschäd  ad-Dinawari,  S.  gest.  299  (vgl.  K.,  S.  29)  139. 

al-Mucharrimi,  Muhammed  182. 
Muhammed  b.  Chafif  s.  Ibn  Chafif. 

al-Murtacisch,   'Abu  Muhammed  'Abdallah,    S.  aus  Nisä- 

bür,    gest.   in  Bagdad   328    (vgl.  K.,    S.  30;   Ame- 
droz) 46. 

an-Nachschabi,  'Abu  Turäb,  S.  aus  Transoxanien,    gest. 
245  (vgl.  K.,  S.  20;  Amedroz)  21;  119. 

an-Naddschär,  Muhammed  b.  'Ahmad  197. 

an-Nahradschüri,  'Abu  Ja'küb  'Ishäk,  S.  gest.  in  Mekka 
330  (vgl.  K.,  S.  31f.;  Amedroz)  153f. 

an-Nasräbädhi,  'Abu  '1-Käsim  'Ibrahim,  <S.  aus  Nisäbür, 
gest.   in   Mekka   369     (vgl.   K.,    S.  35;    Amedroz) 

99;  138. 

*)  1.  dort  „cAmr"  statt  des  im  arabischen  Druck  fälschlich  stehen- 

den „'Omar" 
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Nüh  al-cAjjär  an-Nisäbüri  (vgl.  Hudscliwiri,    übers,  von 
Nicholson,    S.    183;    Türk.  Bibl.,    Bd.  16,    S.  214 

Anm.  1)  47. 

an-Nüri,    'Abu    '1-Husain  'Ahmad,    S.  aus  Bagdad,    gest. 
295  (vgl.  K.,  S.  23 f.;  Amedroz)  22;  28;  88 f.;  112; 

129;  135;  155f. 

cOmar  b.  al-Chattäb  21. 

Räbica  al-'Adawija,  gest.  135  (oder  185)  (vgl.  JRAS.  1912, 
S.  558  Anm.  2)  25;  41;  64. 

ar-Räzi,  'Abu  Bekr  (vgl.  Dschämi,  Nafahät,  Nr.  288)  182. 
ar-Räzi,  Jahjä  b.  Muädh  s.  Jahjä. 

ar-Räzi,    Jüsuf   b.    al-Husain,    S.    von    Rajj,    gest.    304 
(vgl.  K.,  S.  26;  Amedroz)  51,  Anm.  1;  52;  103. 

ar-Rüdhbäri,    'Abu  £Ali  'Ahmed,    S.   aus   Bagdad,   lebte 
in  Ägypten,    gest.  322    (vgl.  K.,  S.  30f. ;   Amedroz) 

25;  27;  137;  144. 

ar-Ruwaim,  'Abu  Muhammed,  S.  aus  Bagdad,  gest.  303 
(vgl.  K.,  S.  34;  Amedroz)  16;  55;  140. 

as-Saffär,  'Abu  Sacid  165. 

as-Sajjäri  s.  'Abu  'l-cAbbäs. 
as-Sarachsi,  'Ahmed  at-Täbaräni  (vgl.  Hudscliwiri,  übers, 

von  Nicholson,  S.  227)  155. 

as-Sari  as-Sakati,  S.  in  Bagdad,  gest.  257  (oder  253) 
(vgl.  K.,  S.  1 1  f . ;  Amedroz;  Türk.  Bibl.,  Bd.  9, 

S.  78,  Anm.  1)  10;  38;  54;  63 ;  64f.;  99;  109;  149f. 

asch-Schäfiei  179. 

15* 
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Schah   al -  Kirmäni ,    S.    gest.    vor   300    (vgl.  K.,    S.  26; 

Amedroz)  147f. 

Schaibän  ar-Räci  179. 

asch-Schibli,  'Abu  Bekr  Dulaf,  S.  aus  Bagdad,  gest.  334 
(vgl.  K.,  S.  30;  Amedroz)  17;  20;  27,  Anm.  1 ;  33; 

41;  55;  91;  99;  112;  120f. ;  126 ;  131 ;  132;  140, 

Anm.  1;  143;  144;  180;  182;  184. 

asch-Schiräzi  s.  Ihn  Chafif. 

as-Süfi,  'Abu  'Abdallah  197. 

Sufjän  ath-Thauri  28. 

as-Sulami    (oder  Sullami?    vgl.  M.  Hartmann   in  Orient. 

Literaturztg.,  1912,    Sp.  127fF.),    'Abu  cAbd  ar-Rah- 
män,    gest.  412   (vgl.  K.,    S.  36,    Z.  23;   Amedroz) 

3;  37;  151—153;  182. 

as-Su'lüki1),  'Abu  Sahl,  gest.  369  (vgl.  Amedroz)  131. 
Sumnün  b.  Hamza,  S.  in  Bagdad,  gest.  vor  al-Dschunaid 

(vgl.  K.,  S.  25f. ;  Amedroz)  62. 

as-Süsi,  'Abu  Ja'küb    (vgl.  K.,    S.  31,    Z.  31 ;    Dschämi, 
Nafahät,  Nr.  139)  17;  64. 

a  h-Thauri  s.  Sufjän. 

at-Timistäni,  'Abu  Bekr,    S.,  gest.  in  Nisäbür  nach  340 
(vgl.  K.,  S.  34)  12. 

at-Tirmidhi,    'Abu  'Abdallah   Muhammed,    S.,   gest.  285 
(vgl.  K.,  S.  26 ;  Amedroz)  23 ;  46. 

at-Tustari,    Sahl   b.  'Abdallah,    S.,   gest.  283    oder   273 
,   (vgl.  K.,   S.  17;   Amedroz)    17;   31;    32;    59;    60; 

»)  So!   Nicht  as-Sulüki. 
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82;  109;  119;  120;   121;    126;    139;    154f.;    155; 

160;  162. 

at-Tüsi,  Muhammed  (vielleicht  der  nach  Schacräni,  Lawä- 
kih,  Ausg.  1315,1,  S.  54  genannte,  der  226  starb?)  165. 

fUtba  al-Guläm  (vgl.  JRAS.,  1901,  S.  712,  Anm.  3)  164. 

al-Warräk,  'Abu  Bekr  Muhammed,  S.  in  Balch,  gest. 
290  (vgl.  K.,  S.  26f.;  Amedroz)  29;  38;  61;  lOOf. 

ai-Wäsiti,  'Abu  Bekr  Muhammed,  S.  in  Merw,  gest. 
nach  320  (vgl.  K.,  S.  29 ;  Hudschwiri,  übers,  von 

Nicholson,  S.  154f.)    35;  36;  39;  148f.;  197;  211. 

Zaitüna  (vgl.  Dschämi,  Nafahät,  Nr.  591)  129. 

az-Zakkäk,  'Abu  Bekr  (Nasr  b.)  'Ahmed,  S.  in  Ägypten 

(vgl.  K.,  S.  25)1)  17;  125. 

!)  Nach    al-'Ansäri    nicht    zu    verwechseln    mit    dem    290    ver- 

storbenen 'Abu  Bekr  Muhammed  az-Zakkak. 









CG 

<— 
P. 

CO 

<C3 © d 
N 

rö 

»C 

O 00 OQ 

~<Z sä 
es 

«4- 

T3 fc — 

<-  ̂   sä 

's  ä  n 
3 bß 

99 

^ P 
er; "5 

r^ 

=3 

R u 
B © 
o = 

i 
s 

o 
s3 c; 
00 M </> p T^ 

7ZI NJ 
'X) 

i~! 

si 

a CO 

© o 
h 

,,h 0Q 

.5 

"efl 

o CO 
0 
- 

'S 

11 









a*   tO  M 

00 

o C°.H 

I 

W    pü 

••  H 

^ 

CO 

■o 

h 
0 

H 
H <a 

■Pi 

CO; 

<a 

Ol 

«H  "4 

A 
o 

vi 
vi 

I 

3 

University  of  Toronto Library 

DO  NOT 

REMOVE 

THE 

CARD 

FROM 

THIS 

POCKET 

Acme  Library  Card  Pocket 

Under  Pat.  "Ref.  Index  File" 

Made  by  LIBRARY  BUREAU 



Sfc5a< 

ws>.- 

*<?*< 

>^ 

Vr\-> 
»•% 

/:V^ 

?!m^ 


